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ذو الحجة الحرام 5457 ١ه‏ تموز 71١7م‏ 


مقدمة جامعة أم البنين عليها السلام 


بسم الله الرحمن الرحيم 

الحمد لله رب العالمين» والصلاة والسلام على خير خلقه محمد وآله 
الطيبين الطاهرين 

قال تعالى اله بن يلون سَالَاتٍِ الله وَيخْشَوَْهُ وكا يَخْشَونَ َ أحَدًا إلّا الله 
وَكَفَى بالله حَديبًا .007 

إن من أهم الأهداف الأساسية لثورة الإمام الحسين 2ك - بالإضافة إلى 
هدف الإصلاح والأمر بالمعروف والنهي عن المنكرأ وإتمام الحجة على الناس| 
وكونما ثورة رافضة للاستسلام والخضوع للجبابرة والطغاة والسلطات 
الغاشمة في ذلك العصر - هو هدف تجسيد المعنى الحقيقي للتبليغ والتعريف 
بالإسلام وحقيقته الناصعة. 

وكلنا يعلم الدور العظيم الذي تجسّد على أيدي بنات رسول اللهعل 
في إظهار حقيقة الثورة الحسينية وإيصال صوتها وأهدافها وغاياتها إلى جميع 
البشرية» بعد أن تصوّر المعسكر الأموي أنّه استطاع خنق الصوت الحسيني 
والقضاء عليه في طفٌ كربلاء. 


() شورة الاحراف (و. 


وانطلاقاً من هذا ال هدف السامي هذه الثورة العظيمة» التي كانت وما 
زالت عد الإنسانية بكل قيم الإباء والعطاءأ ولأجل بناء جيل من المبلغات 
يستطعنَ تجسيد أهداف ثورة الإمام الحسين©8 في اا التبليغي 
والإرشادي» وعلى أسس علمية رصينة بعيدة عن الارتجالأ وحسب منهج 
مُعَدَ من قبل أساتذة الحوزة العلمية في النجف الأشرف؛ طرحنا فكرة إنشاء 
جامعة أم البنِين ءال الإلكترونية النسوية» والتي كان أحد أقسامها: قسم 
إعداد المبلغات» بعد نجاح مشروع معهد تراث الأنبياء#ؤائه: للدراسات 
الحوزوية الإلكترونية» حيث رأينا ولمسنا الإقبال المتزايد على الدراسة 
الحوزوية الإلكترونية من قِبَّل الشباب المؤمن الطموح في الكثير من أقطار 
الأرضء بعد أن كان الحاجز الأسامي بينهم وبين الوصول إلى منابع ومناهل 
المعرفة في النجف الأشرف هو البعد المكانيأ فكسرنا هذا الحاجز من خلال 
الدراسة الإلكترونية؛ لننقل هذه التجربة إلى إنشاء جامعة تخصصية لإعداد 
المبلغات الرساليات أ وتكون مدة الدراسة فيها أربع سنوات أ ثلاث سنوات 
منها دراسية تخصصية» والسنة الرابعة تطبيق عملي للخطابة والتبليغ داخل 
وخارج العراق. 

وتكمن رؤيتنا المستقبلية في إعداد وتمكين جيل من المبلغات الرساليات» 
اللاتي يملكن القدرة على إيصال المعلومة الدينية الصحيحة؛ بأسلوب رصين 
ومتحضرهء يتناسب مع قيمة المنبر الحسيني وعقلية المتلقي العصري. 
ومن أجل الوصول إلى هذا الهدف, عملنا على توفير مناهج دراسية 


رصينة لتعليم المبلغات فن الخطابة المقنع والمؤثر» ورفدهنً بالمعلومة التاريخية 
الدقيقة والمنهج الديني العلمي المبسّط» ودعم هذه المناهج بالتجربة العملية 
لتكون المبلغة قادرة على رفع الوعي العام في المجتمع الإسلامي. 

وفي الحقيقة» فنحن هدف من ذلك إلى تحقيق عدة أهداف» خلاصتها: 

-١‏ رفع الوعي العام في المجتمع الإسلامي بأهداف ومبادئ الثورة 
الحسينية وأسبابها ونتائجهاء عن طريق حث المبلغات على تقديمها بأسلوب 
علمي وعصري دون الاعتماد بشكل كلي على الجانب الرثائي من الثورة. 

-١‏ الحفاظ على قيمة ومستوى المعلومة المقدمة في المنبر الحسيني النسوي» 
عن طريق تخليصه من الخرافات والمعلومات غير الدقيقة» التي تقدم غالباً 
منبية السهو أ الخيل باللقلومة الستحيحة مرو قا البلعة. 

“- مواجهة الأسلوب الخطابي المؤثر للتيارات الفكرية المنحرفة» عن 
طريق رفع مستوى الثقافة العامة للمبلغات» وتدريبهن على فن الخطابة 
المقنع والمؤثر. 

5- رفع مستوى الجانب الفقهي والعقائدي لدى المجتمع النسوي عن 
طريق الاستفادة من دور المبلغة وأهمية وتآثير المنبر الحسيني في المجتمع. 

في كل ذلك اعتمدنا على مناهج علمية رصينة في علوم الفقه والكلام 
والنحو والمنطق والآأخلاق والخطابة والتاريخ. 


اعتمادنا أولاً وآخراً على الباري جل وعلا أن يوفقنا لإتهام هذا المشروع» 


ونستمد اللطف من أهل بيت العصمة (صلوات الله عليهم) أن يكونوا 
شفعاءنا إلى الباري جل وعلا في ذلك؛ مشمّعين في ذلك كله المولى أبا الفضل 
العباس بن أبي طالب آاتلان» الذي كنا ولا نزال ننهل من بركاته» نسأل الله 
تعالى ان يمن علينا برضاه» وأن يوفقنا لتكون خداماً لمذهب أهل البيبت:15ئه. 


إدازة اشامعة 
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مقدمة المؤلف 


تمثل العقيدة -ب| تحويه من مباحث علمية منهجية- المحور الأساسي 
والمفصل الرئيسى لأي مذهب من المذاهبء وذلك أن كل ما عداها يبتنى 

وهذه الحقيقة تعنى -فيهم| تعنيه- أن الجهود لا بد أن تركّز على تأصيل 
العقيدة وبيان ارتباطها بمصادر التشريع: القرآن الكريم والسنة الشريفة. 

وتعني أيضا: أن التركيز على غيرها -مع #بميشها- هو خلل معرفي لا 
بد أن يتدارك» قبل أن يفني المرء عمره على الحصول على نتائج غير مستدلة» 
الأمر الذي ينذر باحتمال أن تبتز العقيدة لأقل ريح #ببء أو تنخلخل لآدنى 

لذلك اقتضت المنهجية العلمية الاهتام بالعقيدة توضيحاً وتجذيراً 
واستدلالآ» فضلاً عن البيان الوافي با لا يترك للآخر فرصة للإشكال أو 
مندوحة من الموافقة. 

وفي هذا السياق» نجد الاهتتام البالغ من علمائنا الأفذاذ» سواء على 
مستوى الكتابة» أم تأسيس المراكز العلمية المختصة بهذا الجانب» أم 
الوقوف بقوة ضد الشبهات التي تثارء أم المتابعة الميدانية لتطورات علم 
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الكلام والتحولات الجوهرية التي حصلت في طريقة البحث والاستدلال» 
خصوصاً في ظل القفزات العلمية التي يشهدها العالم. 

موجهة أشرئء لاطو هن يفن أن الكعابة و النقيدة قد أقذا بابباكدوأة 
مفرداتها حصورة محدودة» وقد تم الوصول إلى الغاية فيهاء فتكون الفرصة 
للخوض في بيانها والاستدلال عليها قد ماتت» كلاء إذ إن الحاجة كانت 
وما زالت وتبقى إلى يوم القيامة» وما يدل على ذلك أن الحوزات العلمية 
في طرحها الدقيق» ومتابعتها الشاملة» ما زالت تبحث وتنقب وتكتشف 
وتركب وتستدل وتضيف... ومن جهة أخرىء ما زال المناوتون يرمون 
شبهاتهم» ويجددونهاء ويعملون على إيجاد ثغرات في العقائد ولو بالملازمات 
البعيدة... 

وعلى كل حال. فا حاجة إلى العقيدة» والبحث فيهاء والكتابة» والتدريس» 
والنشر والتسويق, ما زالت على حاهاء بل زادت أكثر في ظل التطورات التي 
جعلت العالم كقرية صغيرة. 

ومن هذا المنطلق» كان من الدروس الأساسية لمراحل ثلاث في جامعة 
ام البنِين اليل الإلكترونية هو درس علم الكلام» فكانت هذه البحوث» 
والتي حاولت فيها -وتكفيني المحاولة- أن أذكر المهم والابتلائي منهاء مع 
تفاصيلهاء لتكون منهجاً مفيداً في العقيدة. 
وفي هذا المجال» من الضرورة بمكان الإشارة إلى التالي: 


(مصمةفوف 00000000 /// ا 

أولاً: هذه البحوث تمثل مرحلة متوسطة في دراسة العقيدة» فليست هي 
خطوة أولى» ولا أخيرة» ما يعني ضرورة أن تسبقها دورة عقائدية منهجية 
معينة» كدراسة كتاب عقائد الإمامية للشيخ المظفرئتك» وهكذا على الطالب 
أن يستمر بالبحث والتنقيب والاستدلال ومطالعة الكتب الموسعة أكثر في 
هذا المجال. 


ثانياً: المنهجية المطروحة للبحوث لم تعتمد على كتاب معين يكون هو 
الأسلوب الأساسي المتبع فيها والمرجع إليهاء وإن كانت ضمن المنهجية 
العامة المطروحة في كتب علم الكلام. 

الثاً -وهو الأهم-: المصدر الرئيسي لهذه البحوث -خصوصاً في 
مباحث العدل والإمامة- هو ما استفدته من دروس سسماحة الأستاذ السيد 
جعفر (دام عزه وتوفيقه) بن السيد الشهيد عبد الصاحبتٌ بن مرجع 
الطائفة السيد محسن الحكيم تشل» في شر حه لكتاب التجريد قسم علم الكلام» 
وبحوثه الخارج في علم الكلام» فا كان فيها من جديد فهو منه (حفظه الله)» 
وما كان فيها من تقصير فهو مني بلا أدنى شك. 

بالإضافة إلى مجموعة من المصادر المهمة» تم إدراجها في نباية أجزاء هذا 
الكتاب. 

أخيراًء إني لأحمد الله تبارك وتعالى على حسن صنيعه؛ وجليل نعمه؛ التي 
أقف عاجوا عن شكر وااحدة متها وليس غتدى ما أقلامه أماهها سوى أن 
أقول ما علّمنا الإمام زين العابدين :كا في دعائه: 


إن 


إطي أَنتَ ارقم قضلة َأَعظَم ا 0 أَنْ قا يسني 5 ١‏ 

تَسْتَلنِي بِخَطِيئتِي) وَما أنا يا سَيِّي وما خَطَري؟ كٍ هَبْنِي بِفَضْلِكٌ سَيِّدِي) 
رون 49 رمق راة 0 لت ع من قز 57 7 
الحو در م وجا ‏ اوضه رجي امرضراك 

سَيّدِي أنا الصَّغِيدُ الَّذِي رَبَيتكُ وَأَنا الجاجل الّذِي عَلَّمْتَه وَأنا الصَّال 


الي هَدَيتة ونا الوَضيعْ الي رَفَعِتَة وَآنا الخائفٌ الَّذِي آمنقة منته. يك 
الذى أَسْبَعْتَه وَالعَطْشانُ الْذى أَرُوَيْتَُ و العاري الّنِي كمرك والفقة الذى 


2 


ص 2 3 و . هه بن 6 00 ٠‏ ممه 0-4 52 خبر 
أغيتة وَالضعيف الّنِي قوب وَالذِيلُ الَنِي عرزي وَالسَقِيمَ الذي شفيتة 
-ه 01 و 3 50 34 -ه 5 ال يد يو 9 ع6 ع 

وَالسَائِل الذي أغطيته وَالمذيْبٌ الَذِي 0 الخاطئ لذي أقلته. وأنا 


سس و سير 


العَلِيلٌ الّنِي َددُ الست الّنِي تَصَرْنَه وان الطَرِيدُ الَنِي اويتة)... 
حسين عبد الرضا الأسدي 
النجف الأآشرف/ الجمعة 
ربيع الأول 557١ه‏ 


.م1١7١ تشرين الأول‎ “٠ 


تمهيد معرك 


نذكر فيه عدة أمور مهمة للدخول ني أصل مسائل علم الكلام: 


الأمرالأول: مراتب المعرفة البشرية 


العلم هو حيثية انكشاف الواقع للإنسان» أو هو حيثية طرد الجهل 
من نفس الإنسان» ووصول الإنسان إلى الواقع ليس متواطتاء وإنما هو أمر 
مشكك. وله عدة مراتب طولية» تبداً من أقرب الطرق للوصول إلى الواقع؛ 
التي هي مرتبة (العلم الحضوري) حيث لا تكون هناك واسطة بين النفس 
وبين الواقع» وتنتهي بالجهلء أي خلو النفس الإنسانية من أي صورة عن 
واقع ما. 

وعلى كل حالء فمراتب المعرفة البشرية عديدة» خلاصتها التالي: 
المرتبة الأولى: اليقينيات: وهي على قسمين: 
أولا: اليقين البديهي: 

وهو اليقين الذي يحصل بلا حاجة إلى إعمال نظر وفكرء فلا يحتاج في 
العلم بقضاياه في كل أقسامه إلى دليل» أو قل: هو الذي تُذعن النفس به من 
دون حاجة إلى استدلال فكري» وهو على أربعة مستويات: 

المستوى الأول: اليقين البديبي الذي لا يمكن الاستدلال عليه» بل يكفي 
في حصول التصديق بمؤداه تصور طرفي القضية بشكل صحيح فقط""', كما 
)١(‏ وهذا يعني أنه حتى في مثل هذه البديهياتء إذا لم يتم تصور الأطراف تصوراً صحيحاًء فإنها 
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ف الآوليات مثل: 

(النقيضان لا يجتمعان ولا يرتفعان) 

«الكل أكبر من الجزء) 

المستوى الثاق: البقين البديبى الذى "لا يمكن الاستدلال عليه أيضًاء 
ولكنه يحتاج الى ضِمٌ جهد غير علمي ولا فكري. لحصول التصديق بمؤداه. 

أما المتواترات» فهي ما يحكم به العقل لكثرة إخبار المخبرين» بحيث 

أو هي «قضايا تسكن إليها النفس سكونًا يزول معه الشك ويحصل 
الجزم القاطع. وذلك بواسطة إخبار جماعة يمتنع تواطؤهم على الكذب 
ويمتنع اتفاق خطئهم في فهم الحادثة) 20 

وقد قسّموا التواتر إلى ثلاثة أقسام: اللفظي والمعنوي والإجمالي. 

وأما التجريبيات» فهي ما يحكم به العقل بسبب مشاهدات متكررة» مع 
انضمام قياس خفيء وهو أنه لو كان اتفاقياً لما كان دائمياً أو أكثرياًء بل هناك 


ستمثل عائقاً معرفياً ربا ينتهي إلى ما لا تحمد عقباه عقائدياً وفكرياً واجتماعياً. 
)١(‏ صراط الحق» محمد آصف المحسني» ج ١‏ ص .١9‏ 
(0) المنطق- الشيخ محمد رضا المظفر - ص ”ا 


الأمرالأول: مراتب المعرفة البشرية 


سبب إذا علم وقوعه علم وجود المسبب».0© 

أو قل: هي القضايا التي يحكم بها العقل بواسطة تكرر المشاهدة منا في 
إحساسناء فيحصل بتكرر المشاهدة ما يوجب أن يرسخ في النفس حكم لا 
شك فيه كالحكم بأن كل نار حارة» وأن الجسم يتمدد بالحرارة...27) 

هذا وقد ألحقوا بالتجريبيات: (الحدسيات)» وهي ما يحكم العقل 
به بواسطة حدس من النفسء بمشاهدة القرائن» كالحكم بأن نور القمر 
مستفاد من الشمسء والفرق بينها وبين التجريبيات -مع افتقار كل منهما إلى 
تكرار المشاهدة- : أن الثاني يتوقف على فعل يفعله الإنسان حتى يحصل على 
المطالوب بسببه» فإن الإنسان مالم يجرب الدواء بتناوله أو إعطائه غيره مرة 
بعد أخرى. لا يحكم عليه بأنه مسهّل مثلاء وهذا بخلاف الحدّس.ء فإنه غير 
موقوف على ذلك)»).7" 

المستوى الثالث: اليقين البديبي الذي لا يحتاج إلى استدلال» ولكن 
يمكن إقامة الاستدلال عليه ولكن مع حضور دليله معه دائً» فالعلم 
بالنتيجة يكون مصاحباً للعلم بالدليل» وهي الفطريات. فهي «ما يحكم 
به العقل باعتبار أوسط لا ينفكٌ عن الذهن عند تصور حدودهاء كقولنا: 
الاثنان زوج لأنه منقسم إلى متساويين» والانقسام المذكور لا يغيب عن 


.5١ صراط الحق ج١ ص‎ )١( 
." 1 - "7٠ المنطق- الشيخ محمد رضا المظفر- ص‎ )0( 
.5١ صراط الحق ج١ ص‎ )*( 


الذهن بعد معرفة طرفي القضية» ويقال: قياساتها معها أيضاً» 20 

وبعبارة أخرى: «أن العقل لا يصدق بها بمجرد تصور طرفيها 
كالآوليات», بل لابد لما من وسطء إلا أن هذا الوسط ليس مما يذهب عن 
الذهن حتى يحتاج إلى طلب وفكرء فكلما أحضر المطلوب في الذهن حضر 
التصديق به لحضور الوسط معه...7.)2") 

المستوى الرابع: اليقين البديبي الذي لا يحتاج إلى استد لال» ولكن يمكن 
الاستدلال عليه ودليله ليس حاضراً معه. وهي المشاهدات أو الحسّيات» 
وهي ما يحكم العقل به بواسطة إحدى الحواس» سواء كانت حواساً 
ظاهرة أو باطنة (الخيال والواهمة والحافظة)» فهي «القضايا التي يحكم 
بها العقل بواسطة الحسء ولا يكفي فيها تصور الطرفين مع النسبة» ولذا 
قيل: من فَقَدَ حسًا فَقَدْ فَقَدَ علًا. والحس على قسمين: ظاهرء وهو خمسة 
أنواع: البصر والسمع والذوق والشم واللمس. والقضايا المتيقنة بواسطته 
تسمى (حسيات) كالحكم بأن الشمس مضيئة وهذه النار حارة وهذه الثمرة 
حلوة وهذه الوردة طيبة الرائحة... وهكذا. وحس باطنء والقضايا المتيقنة 
بواسطته تسمى (وجدانيات) كالعلم بأن لنا فكرة وخوقًا ونا ولذة وجوعًا 
وعظشاء.. وتحو ذلك 


.5١ صراط الحق ج١ ص‎ )١( 
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الأمرالأول: مراتب المعرفة البشرية 


ثانياً: اليقين البرهاني النظريء أو القطع البرهاني: 

بعد انتهاء البديبيات» أو عدم التمكن من الحصول عليهاء ينتقل الذهن 
البشري إلى تحصيل القطع من طريق نظريء. وهو قطع ويقين يحصل من 
خلال إغيال الفكر والنظر والاستدلال» وهو عل ثلاثة مستويات: 

أولا: اليقين البرهاق اللصيق بالبدعييات: 

فانيا؛ البقيخ النرهاق المتوسط. 

ثالثاً: اليقين البرهاني الموغل في النظرية. 

والالتصاق والابتعاد يتم على خلفية قلة وكثرة الوسائط (الحدود 
الوسطى الطولية) بينه وبين البديبي الذي يمثل خط الشروع له. إذ النظري 
يحتاج إلى استدلال» وأول نظري يتشكل ستكون مقدماته بديهيات» فهو 
لصيق بالبديهبي» وما بعده يستفاد مما قبله» وهكذا إلى أن نوغل في النظرية. 

فالنظري اللصيق هو الذي يتألف دليله من بديبيتين وشكل أولء بينا 
هناك الكثير الكثير من النظريات المبعدلة 027 
)١(‏ قال السيد محمد باقر الصدر في كتابه (فلسفتنا) ص ”57 - 55 ما نصه: 
تنقسم المعارف البشرية في رأي العقليين إلى طائفتين: إحداهما معارف ضرورية أو بديبية. ونقصد 
بالضرورة هنا أن النفس تضطر إلى الاذعان بقضية معينة من دون ان تطالب بدليل أو تبرهن على 
صحتهاء بل تجد من طبيعتها ضرورة الايمان بها ابهانا غنيا عن كل بينة واثبات؛ كإيانها ومعرفتها 


«الصفات المتضادة لا تنسجم في موضوع واحد). (الكل أكبر من الجزء)» (الواحد نصف الاثنين). 


المرتبة الثانية: المظنونات: 

وهي تلك المعرفة التي يبقى احتمال عدم المطابقة في القضية قاتّاء وهي 
أيضا السث شك واحد:وسترى واعده فإن هناك ظلنا يسم با لحجية”"'. 
بل حجيته قد تصل لمستوى الضرورة الفطرية -كم| قيل ذلك في الظهور- في 
قبال الظن الذي لا يغني من الحق شيئاًء وهناك ظن دليل حجيته قطعي؛ في 
حين أن هناك ظناً دليل حجيته ظني سابق في الرتبة عليه» ىا يلحظ ذلك في 
علم الأصول فالظن في الامارات يختلف عن الظن في باب الأصول العملية. 


المرتبة الثالثة: المشكوكات: 
المعرفة أيضاً فيه مستويات؛ فإنّ هناك شكاً منهجياً يجعل الباحث يتوقف في 


والطائفة الأخرى معارف ومعلومات نظرية. فان عدة من القضايا لا تؤمن النفس بصحتها الا 
على ضوء معارف ومعلومات سابقة فيتوقف صدور الحكم منها في تلك القضايا على عملية تفكير 
واستنباط للحقيقة من حقائق أسبق وأوضح منها كى| في القضايا الآتية: (الأرض كروية) (الحركة 
سبب الحرارة)» (التسلسل ممتنع»» (الفلزات تتمدد بالحرارة) (زوايا المثلث تساوي قائمتين)» (المادة 
تتحول إلى طاقة) وما إلى ذلك من قضايا الفلسفة والعلوم. فان هذه القضايا حين تعرض على النفس 
لا تحصل على حكم في شأنها الا بعد مراجعة للمعلومات الأخرى. ولأجل ذلك فالمعارف النظرية 
مستندة إلى المعارف الأولية الضرورية» فلو سلبت تلك المعارف الأولية من الذهن البشري لم يستطع 
التوصل إلى معرفة نظرية مطلقا- ا سنوضح ذلك فيه بعد ان شاء الله. فالمذهب العقلي يوضح ان 
الحجر الأساسي للعلم هو المعلومات العقلية الأولية» وعلى ذلك الأساس تقوم البنيات الفوقية للفكر 
الانساني التي تسمى بالمعلومات الثانوية. 

(1) كما إذا جعله الشارع حجة ومنجزاً ومعذراء بمعنى أنه يغبت به الحكم الشرعي ظاهراء ولو أدى 
الدليل الظني إلى عدم الوجوب مثلاً فإنه يكون معذراً للعبد أمام الله تبارك وتعالى لو تبين أنه خطأ 
فيم| بعد. 


الأمرالأول: مراتب المعرفة البشرية 


إصدار النتيجة والحكمء ويكون دافعًا له لكي يبحث عن اليقين الذي يدفع 
به ذلك الشكء وإن هناك شكًا غير منهجي, لا يتجاوز الشك والتردد وعدم 
الوصول إلى نتيجة معينة» على الباحث أن يتجاوزه ولا يعتني به. 
المرتبة الرابعة: المحتملات: 

وهي الحالة المعرفية التي تكون دون الشك وفوق الجهلء» وهي تختلف 
فيا بينها لتكون بشكل مراتب ومستويات أيضًاء ففي باب القانون يكون 
للاحتمال المعتد به حكم خاص في بعض الموارد» في حين أن هناك احتماللات 
تكون في دائرة الاحتمالات غير المعتد بهاء فيتتجاوزها المقدّن في عملية تقنينه. 

وهناك احتمال يؤخذ بنظر الاعتبار لأن المحتمل خطيرء حتى لو كان 
هذا الاحتمال ضئيلاً جداًء ىا لو احتمل العاقل وجود سم قاتل بنسبة واحد 
بالألف في كأس ماء. فإنه رغم قلة وضحالة الاحتمال» لكن المحتمل (وهو 
كون الماء فيه سم قاتل) خطيرء لذلك يحكم العقل بلزوم اجتنابه. 

وهناك احتتال لا يؤخذ بنظر الاعتبار حتى لو كان بمستوىّ عالٍ؛ لآن 
محتمله ليس خطيراً بل هو أمر سهل يسير. 

هذه هي الخطوط العامة للتراتبية المعرفية لدى الإنسان. 


الأمر الثاني: النظام العام للإسلام 


يمكن القول: إن الإسلام كنظام عام للمسلم؛ يتكون من ثلاثة خطوط 


. 


الخط الأول : الاعتقادات: 

وهي المسماة بأصول الدين» وتمثل الأساس والعقيدة التي يبتني عليها 
الدين في جميع مفاصله الأخرى. 

وقد قسّمها البعض إلى أصول الإسلام» وهي (التوحيد والنبوة 
والمعاد) وأصول المذهب. وهى (الإمامة والعدل)» هذا بالإضافة إلى مجمل 
الاعتقادات الأخرى من قبيل الرجعة والتفاصيل البرزخ والقيامة والجنة 
والنار وما إلى ذلك» وإن كانت كلها ترجع إلى تلك الأصول الخمسة. 

ومحل بحثها هو علم الكلام. 


الخط الثاني : فروع الدين: 
وهي المقررات التي جعلها الشارع المقدس لتنظيم علاقة الإنسان بالله 
تعالى وبالإنسان الآخر وبالأشياء في هذا العالم. 


وهى أعال مترتبة على تلك العقيدة» ومن دون تلك العقيدة لا يتصور 


الالتزام بها. 

ومحل بحث هذه المقررات هو علم الفقه. 
الخط الثالث: الآداب العامة (الأخلاق) 

وهى مجموعة من الإرشادات العامة والتأديبات الاجتماعية التى من 
يؤدي إلى الاستقرار الاجتاعى والاطمئنان النفسى» ولتمثل إحدى أهم 
الطرق لتقليل الآثار السلبية الناتجة عن التصادم بين أفراد البشر نتيجة 
التزاحم الذي هو نظام هذا العالم الماذي. 

ومحل بحث هذه الآداب هو علم الأخلاق. 
إشارتان: 
الإشارة الأولى: الفرق بين الأصول والفروع 

هناك العديد من الفروق بين الأصول والفروع, أهمها التالي: 

إن الأصول هى من الاعتقادات» فلا بد أن يكون الكشف فيها عن 
الواقع تاماً مطابقاً له» وبالتالي» فلا بد أن يكون الدليل عليها يقينياًء ولا يُقبل 
فيها الظن إطلاقاًء إذ لا يصدق (الاعتقاد) على ما يحصل من الظنء الأمر 
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الذي أرشد له القرآن الكريم بقوله تعالى: #وَمَا هُمْ به مِنْ عِلم إِنْ يَتبِعُونَ إلا 
انون اناي هن للق يك( 
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[الأمرائثاتي: النظام العام بلوسلام ااا /// 00 

أمَا الفروع» فهي أعمال منبثقة من تلك الاعتقادات» إذ من الواضح أن 
الصلاة مثلاً يُشترط في صحتها قصد القربة إلى الله تعالى» فمن دون إثبات 
وجود الله تعالى ومولويته ولزوم طاعته في المرحلة الأولى» فلا موضوع 
للصلاة» وهكذا بقية الفروع.(© 

وهي يطلب فيها اليقين في المرتبة الأولى» فإن توفر اليقين فبهاء وإلا 
فيُكتفى بالظن في بعض الأحيان» لكن ليس كل ظنء وإنما الظن الذي قام 
الدليل القطعي على حجيته» أي على كونه مؤمّناً عند الخطأء كا بين هذا في 
علم أصول الفقه. 

وفي الحقيقة» أن الاكتفاء بالظن من هذا النوع في الفروعء باعتبار عدم 
إمكان تحصيل القطع في كل المسائل الفقهية» لأسباب ذكرت في محلها. 


2 


هذا أولا. 

وثانياً: إن منكر الأصول على أنواع: 

فإن أتكر أصل وجود إله للكون؛ فهو ملحد أو دهري أو زنديق أو 
طبيعي» أو كيا يسع اليوم بالمادي. 

وإن اعترف بالإله» ولكنه عَبَدَ معه شيئاً آخر» فهو مشرك. 

وإن أنكر أصل النبوة فهو كافر. 

وإن أنكر المعاد. فإن كان إنكاره راجعاً إلى إنكار أصل الإله» لحِقَه 


)١(‏ هذا على نحو الإجمال» وهناك خلاف فقهي في تكليف الكافر بالفروع» يُراجع في محله. 


بحوث معرفية ث4 علم الكلام/ الجزء الأول 


كةو وإن كان إكاره راها إلى كاز الف ةولق فكب 


وإن أنكر الإمامة أو العدل فهو مسلم عامّيء إلا أن يرجع إنكاره إلى 
تكذيب النبي يله أو نسبة النقص إلى الله (تبارك وتعالى)» فيكون حينها كافرًا. 

أما تارك الفروع» فإن رجع تركه إلى إنكار أحد الأصولء لحقه حكمه. 
وإن ترك العمل بها رغم اعترافه بها فهو مسلم فاسق. 
الإشارة الثانية: ما هو سبب تأصيل الأصل؟ 

ما هو السبب وراء اختيار هذه الاعتقادات الخمسة كأصول للدين 
دون غيرها من الاعتقادات؟ خصوصاً مع إمكان إرجاع الأصول الأربعة 
الأخيرة إلى التوحيد» إذ هي تدور بين كونها فعلا لله تعالى أو صفة له(»؟ 
خخصوصاً وأنة ورد #قولوا لآ إلة ]لآ الله تفلحنئ)) © 
الجواب: 

لا بد أن يكون معلوماً أنه لا يوجد دليل شرعي ولا عقلي على حصر 
الأصول بالثلاثة أو بالخمسة» بل إن «ما يرى القرآن الكريم الإيمان به 
ضرورياً هو: وحدائية الله» الغيب:» المعاد, الملائكة: الكتب السياوية» رسالة 
الآنبناء» والاسظادى] أنول لل الأفياءمن جاتب الله © 


)١(‏ إذ العدل صفة فعلية من صفاته تعالى» وإرسال الأنبياء وجعل الأئمة هو فعل حكيم من الله تعالى» 
وإرجاع الناس يوم القيامة للحساب أيضاً فعلٌ من أفعال الله تبارك وتعالى. 

(1) مناقب آل أبي طالب- ابن شهر آشوب- ج -١‏ ص .0١‏ 

قرف موسوعة العقائد الإسلامية» محمد الريشهري» ج71 ص .1١‏ 


إلا أن السبب في تأصيل خصوص تلك الخمسة يرجع في الحقيقة إلى أَنّها 
امعاؤت غود غيرها بأمرية: 

الأول: أن نفيها يستبطن خطورة عقائدية بالغة. 

الثاني: إن إثباتها يترتب عليه الكثير من الثمرات العقائدية» التي تستلزم 
عملاً معيناً لا يقوم به من ينكرهاء فمن يُثبت الإمامة مثلاً يلزمه العمل وفق 
مذهب أهل البيتا: ونبذ غيرهمء الآمر الذي أذّى إلى انقسام المسلمين 
إلى فرقتين كبيرتين على الأقل هما: الإمامية والعامية. 

وهكذا صفة العدل» حيث يترتب عليها الكثير من اللوازم العقائدية 

إذنء خطورة العقيدة» وعظمة الثمرات المترتبة عليهاء هى كانت وراء 
تأصيل هذه الأصول وحصرها بهاء وإرجاع غيرها من الاعتقادات إليها. 


الأمرالثالث: الأدثة المستعملة 2 علم الكلام 


ينبغي أن نعلم أولاً أن الإسلام يستعمل ثلاثة أنواع من الأدلة لمعرفة 
الكون وللوصول إلى الحقائق الدينية» وهي: الحسء. والعقل. والوحي. وهي 
فكل أدوانت المعرفة النثرية: 

هذا على نحو العموم, وأما في علم الكلام» فإن الأدلة المستعملة هي على 


نوعين: 


النوع الأول: الأدلة العقلية : 

وهي الأدلة التي تعتمد الإدراكات العقلية» أو قل: التي تكون مقدماتها 
وحدودها الوسطى قضايا إدراكية عقلية» وليست قضايا نقلية من الآيات أو 
الروايات. 

وهذه الأدلة لا تستعمل في كل مسائل علم الكلام» وإنا تأتي فيها يمكن 
للعقل إدراكه من دون الرجوع إلى النقل» بل فيها لا يمكن استعمال الدليل 
النقلي فيها للزومه الدور الباطل0"» ومن أمثلة ذلك: 


)١(‏ بمعنى أن هذه العقائد لا تثبت بالآية أو الرواية» لأنها هى التى تؤسس وتّقبت الآية والرواية» 
وبعبارة أكثر وضوحاً: لو طالّبنا ملحدٌ مثلاً بدليل على إثبات وجود الله تعالى» فقلنا له: إن القرآن 
يقول كذاء أو إن النبي ييل يقول كذاء لأمكن له أن تُجيب ويقول: أنا لا أؤمن بالله تعالى» فكيف أؤمن 


بكتابه أو بنبيه! 


١ 


/١‏ إثبات أصل وجود واجب الوجود. 


/١‏ إثبات أصل بعض صفات واجب الوجود. كالغنى والقدرة والعلم 
والحياة والإرادة. 


*"/ إثبات أصل لزوم إرسال الأنبياء. 

أما تفاصيل هذه المسائل» فالدليل العقلي لا قدرة له على إثباتها لوحده. 
فهو يثبت لزوم إرسال الرسلء ولكنه لا يشخص الرسول من غيره؛ إلا 
بمساعدة من الشرع."") 

وقد أشارت بعض الروايات الشريفة إلى دور العقل التأسيسي في تلك 
المسائل» ودوره الإرشادي في غيرهاء فقد روي عَنٍِ الْحَسَنٍ بْنِ عَمَّارٍ عن أبي 
عَيْدِ الله ني حَدِيثٍ طويل: 


ع 


4 


3 أوّلَ الأور ومَبْدَأَهَا وقُوَّتها وعَِارََها التي ا ينتفع بشَيءِ إلا به: 


العقلء لذي عله اله زب يِه وثوا لعفل عَرَفَ ليذ حَالقهُع. 
4 8 2 0 عر 1 ير عم 85 
7 م عَلُوقُونَ: واه 1 شْ وأعهم المدبرون؛ وأنّه البَافّي وهم القَانُون 


بج “الوطم 


ان ُو عل تا امن لهي صب رض وقشيه وقته 
ولَيْلِهِ وتجاره وبآ آ له وهُم حَالقً مدب َيل ولا يرول وروا به الَسَنَ 


9 


من مِنَ القييح: وان الظَلمَة في اَهَل وأَنَّ الور في العِلْم؛ » قَهَذَّا مَا د دَهُمْ عليه 


)١(‏ ومنه نعلم الخطأ في طرح بعض الأسئلة» كمن يسأل عن الدليل العقلي الذي يُشخص أن الإمام 
اليوم هو الحجة بن الحسن (عجل الله تعالى فرجه)» فإنه سؤال عن دور العقل في غير مساحته؛ إذ إن 
العقل يُدرك لزوم أصل الإمامة» لا تشخيص الإمام. 


الآمرالثالث: الأدلة المستعملة 4 علم الكلام 


العَقل. 
قِبلّ له: فَهل يَكْتَفِي العِبّادُ بالَقل دُونَ غَيْره؟ 
ثَالَ: إِنَّ الَاقِلَ لِدَكَاَةِ عَفْيهِالَّذِي جَعَلَهالله ِوَامَهِ وزِيئته وهِدايته؛ عَلِمَ 


-ه 


أ َال آله َب وعم حاحب أله كرابي وا لدطافة: 
وا لقم َمْصيَة َل يج عَفْل ده َك لِك وَلِمأّهَامُوصَلَ إل به إلا للم 
وطلبه وأنّهلا ينتفع بِعقله إِنْ [يْصِبْ بَصِبُ ذَلِكَ بِعِلّْمِه فَوَجَبَ عَلَ العَاقِل طَلَبُ 
للم الدب اليا و وام له إلا به. 00 


02 


لكاشرت أنه قال 0 بن احكر 2 ِنَم ل 7 عل الس حُين 4 


2 
54 


حَجَةَ ظَاهِرَةٌ د بَاطِنَةٌ فَأَنَا الظَاهِرَةٌ 0 لأا ا 
وأا البَاطَِةٌ فَالعْقَولٌ) 0 


النوع الثاني: الأدلة النقلية 

وهي الأدلة التي تعتمد الآيات والروايات في مقدماتها وحدودها 
الوسطىء وهذه الآدلة تعالج تفاصيل الأصول التي أثبتتها الأدلة العقلية» 
ولاايصح استع لها في أصل إثبات تلك الأصول لما تقدمت الإشارة إليه. 


)١(‏ الكاني- الشيخ الكليني كتاب العقل والجهل- ج -١‏ ص 74 ح5". 
() الكاني- الشيخ الكليني كتاب العقل والجهل- ج -١‏ ص ١١‏ ح7١.‏ 


إشارات: 
الإشارة الأولى: معنى عدم حجية العقل في الدين. 

ورد في بعض الروايات أن العقل ليست له يد تتناول الدين» وأنه ليس 
طريقاً لتحصيل الدين؛ فقد ورد عن الإمام علي بن الحسين اليا : إن دين 
الله عز وجل لا يصاب بالعقول الناقصة والآراء الباطلة والمقائيس الفاسدة» 
ولا يصاب إلا بالتسليمء فمن سلّم لناسلمء ومن اقتدى بنا هُديء ومن كان 
يعمل بالقياس والرأي هلكء ومن وجد في نفسه شيئاً ما نقوله أو نقضي به 
حرجا كمّرٌ بالذي أنزل السبع المثاني والقرآن العظيم وهو لا يعلم.(© 

ولكن هذا لا يتنافى مع كون العقل دليلاً في علم الكلام» بل وفي 
بعض الأحيان في بعض الأحكام الشرعية التي يمكن أن يكون العقل حداً 
أوسطاً في إثباتباء إذ المقصود من هذه الروايات هو ما عليه العامة من إعمال 
الاستحسانات والقياس والآراء الشخصية في استنباط الأحكام الشرعية» 
ومن الواضح أن العقل لا يد له في معرفة حكم شرعي من دون الرجوع إلى 
نفس المشرّع» لما ثبت في محله من أن الأحكام الشرعية تابعة لملاكات واقعية 
وفق المصالح والمفاسد التي لا يعلمها سوى الله تعالى» ولذا لم تُكلّف بمعرفة 
تلك الملاكات؛ لأنها خارج نطاق معرفتناء ولذلك أيضاً لم يصح الاستناد إلى 
العقل في معرفة حكم شرعي معين» من دون الرجوع إلى المشرع نفسه؛ إذ 
العقل لا يمكنه إدراك ذلك لوحده. 


)١(‏ كمال الدين وتمام النعمة- الشيخ الصدوق- ص 5 ”" الباب 737 ح4. 


الآمرالثالث: الأدلة المستعملة 4 علم الكلام 


وبعبارة مختصرة: إن المقصود من الدين في مثل هذه الأحاديث هي 
الشريعة والأحكام التكليفية» أي التعبدّيات» وليس مطلق الدين بها يشمل 
الأصول الاعتقادية. 
الإشارة الثانية: تراتبية العقل والنقل. 

1 من هذين الدليلين يخضع للتراتبية المتقدمة في الأمر الأول» وكلّما 
اقترب الدليل -عقلياً كان أو نقلياً- من البداهة» كلما كان إنتاجه أسرعء 
وكشفه عن الواقع أقوىء وبالتالي يكون أقرب إلى التصديق به. 
الإشارة الثالثة: اجتماع الدليل العقلي والنقلي. 

لا مانع من اجتماع الدليل العقلي والنقلي في الدليلية على مورد ماء 
ولكن لا بدٌ أن يكون أحدهما تأسيسياً والآخر إرشادياً وإمضائياً لحكم ذلك 
التأسيسق؛ 

فمثلاً الدليل على ضرورة النظر والمعرفة في الاعتقادات عقلي» وهو 
دليل دفع الضرر المحتملء أو لزوم شكر المنعم» وما شابه» ولكننا نجد 
الكنب الكلامية تذكر إلى جنب ذينك الدليلين عفن الآيات الذالة غل تلك 
الضرورة؛ من قبيل قوله تعالى #قلٍ انْظُرُوا مَاذَا في السَّمَاوَاتِ وَالأَرْضٍ 7 
مني الات وَالدُ عن َم لامؤينُو» .00 

فينبغي أَنْ يُعلم هنا أن مثل تلك الأدلة النقلية هي إرشادية لحكم العقل 
المذكوز في هذا المورد: 


وهكذا فإن العقل يحكم بلزوم طاعة المولى بالطريقة التي يريدها المول 
نفسه» ولكنه لا يحدد الكيفية الخاصة لتلك الطاعة» بل هو يرجع فيها إلى 
المولى نفسه. ثم يحكم بها من باب إمضاء حكم المولى والإرشاد إليه. 
الإشارة الرابعة: امتناع التناقض بين العقل والنقل. 

حيث إن الدليل العقلي يعتمد على قضايا عقلية صرفة» لا تقبل الخطأء 
وحيث إن الدليل النقلٍ يعتمد على مصدر معصوم., لا يخطى. فنستنتج امتناع 
وقوع التناقض والتعارض بين الدليل العقلي والنقلي» فإذا أسّس أحدهما 
لشيء, فلا بد أن يمضيه الآخر. 

«ولو بدا تعارضٌ بدائيٌ بين هاتين الحجتين» فيجب أن يُعلم بأنه ناشئ 
من أحد أمرين: إما أن استنباطنا في ذلك المورد غير صحيح.ء وإما أن هناك 
خطاً وقع في مقدمات البرهان العقلي» لأن الله الحكيم تعالى لا يدعو الناس 
إلى طريقين متعارضين مطلقاً» .© 

وبعبارة أخرى: إن العقل والوحي لا يتعارضان في مقام الثبوت. لمكان 
عصمتهماء وإنما يحدث التعارض في مقام الإثبات, أي عندما يتم تفعيل 
العقل إثباتاء وعندما نتعامل مع الوحي لا بالمباشرة» بل من خلال الوسيط 
(الخبر الظني). 
الإشارة الخامسة: العقل النظري والعملي. 
هناك رأيان في تفسير معنى العقل النظري والعقل العملي: 


.7١ العقيدة الإسلامية» جعفر سبحاني» الأصل الرابع» ص‎ )١( 


الآمرالثالث: الأدلة المستعملة 4 علم الكلام 


يذهب الرأي الأول إلى أنْ العقل هو مبدأ الإدراك» وأنه يكون نظرياً إذا 
كان المهدف من الإدراك هو المعرفة فقط دون العملء كإدراك حقيقة الوجود. 
وعملياً إذا كان الهدف هو العمل؛ كإدراك حسن العدل وقبح الظلم. 


وإلى هذا الرأي ذهب الشيخ المظفر في منطقه وأصوله”"» تبعاً لأستاذه 


ويذهب الرأي الثاني -وهو الأصح كما حقق ني محله- بأن التفاوت بين 
العقل النظري والعملي هو تفاوت في الجوهرء أي في طبيعة العمل الوظيفي 
لكل منهماء فالنظري هو مبداً الإدراك» سواء كان الهدف منه هو المعرفة أم 
العمل؛ والعملي هو مبدأ الدوافع والمحفزاتء لا الإدراك» وتكون مهمة 
العقل العمل هي تنفيذ مدركات العقل النظري. 

وإليه ذهب ابن سينا وقطب الدين الرازي صاحب المحاكيات والمحقق 
النراقي في جامع السعادات.”) 


)١(‏ قال الشيخ المظفرتضٌ ما نصه: إن المراد من العقل إذ يقولون: إن العقل يحكم بحسن الشيء أو قبحه 
بالمعنى الثالث من الحسن والقبح هو «العقل العملي» في مقابل (العقل النظري). وليس الاختلاف بين 
العقلين إلا بالاختلاف بين المدركات, فإن كان المدرك بالفتح مما ينبغي أن يفعل أو لا يفعل مثل حسن 
العدل وقبح الظلم فيسمى إدراكه «عقلا عمليا» . وإن كان المدرك مما ينبغي أن يعلم مثل قولهم: «الكل 
أعظم من الجزء» الذي لا علاقة له بالعمل - فيسمى إدراكه «عقلا نظريا» . ومعنى حكم العقل على 
هذا ليس إلا إدراك أن الشيء مما ينبغي أن يفعل أو يترك . وليس للعقل إنشاء بعث وزجر ولا أمر 
ونبي إلا بمعنى أن هذا الإدراك يدعو العقل إلى العمل؛ أي يكون سببا لحدوث الإرادة في نفسه للعمل 
وفعل ما ينبغي . (أصول الفقه للشيخ محمد رضا المظفر (رحمه الله) ج 7" ص /71/7و//717). 

(؟) موسوعة العقائد الإسلامية» الريشهري» ج١‏ ص »155-1١750‏ بتصرف. 


الإشارة السادسة: صفات أو تقسيمات الدليل النقلي. 

إن الدليل النقلي» منه ما هو قطعي الصدور (القرآن الكريم والخبر 
المتواتر) ومنه الظني الصدور (خبر الواحد)» ومنه قطعي الدلالة (الصريح)» 
ومنه الظني (الظاهر). 

هذا من جهة. 

ومن جهة أخرى. فإنْ منه ما يمثل الضرورة الدينية» مثل وجوب 
الصلاة والصوم والحج وأمثالهاء ومنه ما هو متواتر» ومنه خبر الواحدء ومنه 
الإجماع. 

وفي كل ذلك لا بد من الرجوع إلى الملتخصص لفهم نوع الدليل وقوة 
دليليته ومستوى قبوله.'") 


)١(‏ ونستنتج من ضرورة الرجوع إلى المتخصص في هذه المجالات: الخلط الذي يقع فيه غير 
المتخصصين بالعلوم الدينية» عندما يحاولون الاستدلال برواية معينة على أمر معين» إذ سيؤدي 
بهم الأمر إلى اختلاط الأوراق والخروج بنتائج غير صحيحة؛ لأنهم لم يعتمدوا الأصول العلمية في 
الاستفادة من الروايات أو الآيات الكريمة. 


الأمرالرابع: ضرورة البحث عن الدين؟ 


هناك أمر فطري موجود في داخل الإنسان» وهو أنه إذا احتمل وجود 
ضرر معينء فإنه يعمل على أن يدفع ذلك الضرر عن نفسه. فالجندي الذي 
يسمع أن هناك أوامر من جهات قيادية عليا قد أمرت بالحضور إلى المعسكرء 
وأنْ من يتخلّف عن ذلك سيعاقب بالسجن الطويل المهين» فإن من أبسط 
الأمور التي يفعلها هذا الجندي هو أن يتأكد من هذا الخبر» وكذلك الموظف 
الذي يسمع أن هناك اجتماعاء ومن لا يحضره يُفصل عن وظيفته» فإنه على 
أقل التقادير يفتدّش عن صدق هذا الخبر» وكذلك الطالب الذي يسمع بوجود 
امتحان مصيري مهم. فإنه على الأقل يسأل ليتأكد من هذا الخبر. 

ومعهء «فإن العاقل حين| يقرع سمّعه قول أناس -قليلين أو كثيرين- 
بعقاب أخروي وعذاب دائميء لمن أنكر المبدأ» أو لم يعرفه ويعتقد به -وهذا 
النداء كان مسموعاً منذ صبيحة حياة البشرء وسيبقى قارعاً إلى غروب 
وجوده- يحتمل صدقه وكذبه قهراًء...فيجب [النظر] لوجوب دفع الضرر 
فطرةً ولو كان محتملا) 20 


وهذا المبدأ الفطري مشترك بين جميع البشر. 


.77 صراط الحق ج١ ص‎ )١( 
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ومعه؛ فيجب على كل العقلاء أن يبحثوا عن الدين» لما تقدم؛ ولا يُعذر 
في هذا أحد, لأن الدين قد وصل إلى الجميع» ولو فُرض وجود إنسان ل يبلغه 
نداء الدين ولم يحصل عنده نداء الفطرة للتطلع والتفكر في وجوده ووجود 
العالم حوله» فمثل هذا الانسان (لو وجد) معفو عن الحساب والعقاب لولم 
يبحث عن الدين؛ لعدم اكتمال الحجة عليه؛ قال الله تعالى لمن امْتَدَى فَإِنّ) 
َْتَدِي لِتَفِهِ وَ مَنْ ضَلَّ كنا يَضِلٌ عَلَيَْا وَلَا َْرُ وَازْرَةٌ وِزْرَ روي ا 


4 


-ه 
ع ع “2 2 


مُعذَينَ حَنَى َبْحَتَّ رَسُولا 4ك 20 

وهذا الوجوب هو عقلي بحت -ك) تقدم قبل قليل-» وهو المسمى 
بدليل (دفع الضرر المحتمل)» وهو يمثل نقطة الصفر للانطلاق من الشك 
فيه فيه) بعد إن شاء الله تعالى» ومعه» فتكون الآيات والروايات المذكورة فيه 
إرشادية لذلك الحكم العقلي الصرف. 

وهنا سؤالان: 
السؤال الأول: الوجه لي كفاية تقييد الضرر بالمحتمل. 

لماذا قيّد الضرر هنا بالمحتمل» ول يُقيّد بالمتيقن؟ 

الجواب: لأن المحتمل هنا قوي جداً بحيث يكفى الظن -بل الاحتمال- 


١6 الإسراء‎ )١( 


الأمرالرابع: ضرورة البحث عن الدين؟ 


دفعه ولو كان على نحو الاحتمال» تماماً كما لو قيل لشخص: إن في هذا الكأس 
سا زعافاًء فإن هذا يقتضي دفعه ولو كان احتماله ضئيلاً. هذا أولاً. 

وثانياً: إذا حكم العقل بلزوم دفع الضرر المحتمل» فحكمه بلزوم دفع 
الضرر المتيقن يكون من باب أولى» فتمٌ تسليط الضوء على الفرد الخفي من 
حكم العقل» وهو الضرر المحتمل» خصوصاً وأن الفرض أن الشخص 
العو ها ذال لميذائة الطريق» وهو الكن شاك ف اتيف خرن الغيرر 
المتيقن فيه لاف كونه شاكاً. 


السؤال الثاني: حساب من لم يسمع بالدين. 

«ماذا عن حساب الشخص كامل العقل» ولكنّه م يكن قد سمع بالدين» 
ككثير من الطوائف البشرية التي تعيش في المناطق النائية» إذ من الممكن 
أ يوجد أنانى ال :قازاثك آثريقيا او هايات الأحادوش وقيها 1 مسمعوا 
بالإسلام أصلاًء أو سمعوا به ولكن لم تتوفّر لهم الوسائل لمعرفته عن كثب» 
أولم يمكنهم الاستجابة لظرف قاهر, فم| مصير هؤلاء؟ 
في الجواب: لا بد أن نعرف الفرق بين القاصر والمقصّرء والفرق بين الأحكام 
التي لا يمكن أن يعرفها الإنسان من دون بيان من الشرع وبين الأحكام التي 
يمكن للإنسان أن يعرفها بمحض عقله وإن ل يُبيّنها الشرع. 

أماالقرق ين القاصر والمقصر فتضيرب ليباتة مغالاً: لغتزهن شخصين 
ف مكاةماء طول الحدهها مث واد فقطء وطول الكاغر مازين» وطلت متها 
أن بلقطاكيها معلما غل) بعذمان ونست» فالشيفص اكول لذب عد ذلك 


لقصو مهنا ول [آتظارلة لأ اعدو فهذ قاين ع فيك اميه ويقن 
غير مؤاحَذء لأنّه قاصر. وأمّا الشخص الثانيء فَإنّه إذا لم يقم ويأخذ ذلك 
الشيء فهو مقصّرء ويُعبر مخالفاً للأمر, لأنّه كان بإمكانه تنفيذ الأمر من 
دون حرج ولا مشقّة. 

وهكذا في قضيّة الأحكام الشرعية» فهناك من الناس من لا يمكنه أن 
يصل إِللْ البلاد الإسلاميّة» أو لا يمكنه الاطّلاع عل العقائد والأحكام 
الصعيطةة لأ لشفي ده با لظرف قاخر لا يمكنه تحارو كا فدبيقال 
ذلك في سكّان البلاد النائية» وربَّا يكون منهم النساء المستضعفات من 
هنّ عل غير خط أهل البيت:#اتة: حيث لا يمكنهنً الخروج من بيوتهنٌ 
والاطّلاع علِن العقائد الحقّة» (ولو من باب الفرض لا التحقيق). 

عن سليمان بن خالد» عن أبي جعفر 2 قال: سألته عن المستضعفين؟ 
فقال: «البَلْهاء في خدرهاء والخادم تقول لحا: صل فتّصلٍ لا تدري إِلّا ما 
قلت فاء والجليب”2 الذي لا يدري إلا ما قلت له» والكبير الفاني» والصبي 
الصغير. هؤلاء المستضعفون. وأمًا رجل شديد العنق» جدل خصم. يتول 
الشرئ والبيع لا تستطيع أن تغبنه في شيء» تقول: هذا مستضعّف؟ لا ولا 
كرام 
)١(‏ الجليب: المجلوبء وهو الخادم يُساق من موضع إلى آخرء ومن بلد إلى بلد للتجارة. (ك) في 
هامش البحار). 


١51 :17 وبحار الأنوار‎ 2٠١ باب معن المستضةف/ ح‎ /7١7 معاني الأخبار للصدوق:‎ )١( 
.16 ح‎ /١17و‎ 


الأمرالرابع: ضرورة البحث عن الدين؟ 


ولكن هناك منهم من له اطّلاع عل العقائد» ويسمع بها ويسمع بالدعاة 
ا ل 
فمثل هذا الشخص يعتّبر 

ثم إن 0 الاطّلاع عليه إِلّا إذا ينه 
الشارع ووصل ذلك البيان له» كالصلاة والصوم والحج وغيرهاء (وهو 
المسمئ بالأحكام التعبّدية أو الشرعية المحضة). 

ومنها ما لا يحتاج فيه الإنسان إلى بيان من الشرعء بل العقل لوحده 
عنده القدرة على إدراك حسنه أو قبحه. كإدراكه لحسن الإحسان إلى المحسن» 
والعدل. وكإدراكه لقبح القتل والزنا والسرقة وغيرها. 

إذا تبكّن هذا نقول: 

المستفاد من كلمات العلماء هو أنَّ الجاهل المقصّر محاسب عل كلا نوعي 
الأحكام, لأَنْ عدم التزامه كان بإرادته بعد الاطّلاع أو إمكان الاطّلاع. وأمًا 
القاصر فهو غير محاسب عن الأحكام التي لا يمكنه الاطّلاع عليها؛ لأنَّ 
لحجّةلم تكتمل في حقهء وشرط الوجوب عليه هو بيان الشارع له ووصوله 
إليه» والفرض أنّه م يصل إليه البيان. قال تعالى: «إوَما كُنَا مُعَذَينَ 0 


نبْعَتَ وشو ل 7" 


أمَا الأحكام التي يستطيع العقل معرفتهاء فإنّه سيّحاسّب عليها 


١6 الإسراء:‎ )١( 


عا لذن 0 حجّة عل الإنسان» وهو الححة الباطنية- كا عر الإمام 
الكاظم 2ك - على الإنسان» حيث روي عنه أنه قال ا بن كر يا 
هِشَامٌ شل اذا كي جه ظَاهِرَة وده د يَاطِبَةٌ ا الظَاهِرَةٌ 
قا و اليا وَالْأََمَةزاتر. وأا البَاطِنَةٌ فَالعُقُولُ)20. 

فسيُحاسب الإنسان عل ظلمه لغيره أو سرقته حّه أو ضربه من دون 
حقٌ» لأنَّ العقل لوحده يدرك قبح هذه التصرٌّفات ولول يأتِ الأمر الشرعي 
بن 


2 
< 


.١7 كتاب العقل والجهل/ ح‎ /١7 :١ الكافي للكليني‎ )١( 
-11"4 المهدى والضلالء المردودات العملية والاجتاعية» الشيخ حسين عبد الرضا الأسدي ص‎ 0 
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الأمر الخامس: إن ههنا واقعا يمكننا إدراكه. 


وهذا أمر ثابت بالوجدان, ومنكره مكابر» وفي الحقيقة لا ينكره أحد 
بقلبه» إنم| بلسانه فقطء وإلا فإن إنكاره لا واقع له أيضاًء والحال أنه يريد 
إثبات حقانية كلامه وأنه لا واقع» وهو خلفٌ. 

وبعبارة واضحة: 

أننا نسأل الذي ينكر الواقع ونقول له: إنكارك هذا واقعي أو مجرد وهم؟ 

فإن قال: إنه واقعى» قلنا له: مهذا ثبتت بعض الواقعيات» وهو خلف 
قولك: إنه لا واقع ثابتاً أصلاً. 

وإن قال: لا واقع له. قلنا له: هذا معناه أن إنكارك لا واقع له. فلا 
يصدق به عاقل. 

وقد وضح السيد الطباطبائي تت هذا الأمر الوجداني بعبارة واضحة 
فقال: 

إنا معاشن الناسى أقداء توجودة جداء.ومعنا أشياء آخر موجودة رن 
فعلت فينا أو انفعلت مناء كا أنا نفعل فيها أو ننفعل منها. هناك هواء 
تستتشقة0 وغذاء نتغذى به ومساكن نسكنهاء وأرض نتقلب عليهاء 


وشمس نستضيء بضيائهاء وكواكب نبتدي بهاء وحيوان» ونبات» وغيرهما. 
وهناك أمور نبصرهاء وأخرى نسمعهاء وأخرى نشمهاء وأخرى نذوقهاء 
وأخرى وأخرى. وهناك أمور نقصدها أو نهرب منهاء وأشياء نحبها أو 
نبغضهاء وأشياء نرجوها أو نخافهاء وأشياء تشتهيها طباعنا أو تتنفّر منهاء 
وأشياء نريدها لغرض الاستقرار في مكان أو الانتقال من مكان أو إلى مكان 
أو الحصول على لذة أو الاتقاء من ألم أو التتخلص من مكروه أو لمآرب 
أخرى. وجميع هذه الأمور التي نشعر بهاء ولعل معها ما لا نشعر بهاء ليست 
بسدىء ل أنها موجودة جداً وثابتة واقعاً. فلا يقصد شىء شيئاً إلا لأنه عين 


خارجية وموجود واقعي أو منتهِ إليه؛ ليس وهما سرابياً. فلا يسعنا أن نرتاب 
في أن هناك وجوداء ولا أن ننكر الواقعية مطلقاء إلا أن نكابر الحق فتنكره 
أو نبدي الشك فيه وإن يكن شيء من ذلك فإنم) هو في اللفظ فحسب. فلا 
يزال الواحد منا وكذلك كل موجود يعيش بالعلم والشعور» يرى نفسه 
موجوداً واقعياً ذا آثار واقعية. ولا يمس شيئاً آخر غيره إلا با أن له نصيباً 


فق الواقية 0 


./- نباية الحكمة- السيد محمد حسين الطباطبائى- ص /ا‎ )١( 


الأمرالسادس: إن المجرد موجود له واقع. 


إخثبات الوجود المجرد 

هل ينحصر الوجود بالموجود المادي أو أن هناك موجوداً من نوع آخر؟ 

لاشاك انارق الرحوها اندي وصيقهيرباء وكا الوجودميواس: 
مميزات الوجود المادي: 

أولاً: الخسمية؛ أي إن له طولاً وعرضاً وعمقاً (ارتفاعا) 

ثانياً: الكون فى جهة من المهات» بحيث فكن الإشارة اللنسية إليه ف 
جهة من الجهات دون غيرها. 

ثالثاً: الكون في مكان معين» بحيث لا يشغل مكاناً آخر في نفس الزمان. 

رابعاً: لا بد أن يكون له زمنء أي إن له بداية» وله نباية. 

خامساً: إمكان إدراكه بالحواس الظاهرة» بحيث يمكن رؤيته بالعين 
(نعم» قد يكون بعيداً جداً فنحتاج إلى تلسكوبء وقد يكون صغيراً جداً 
فنحتاج إلى مجهر) أو لمسه أو سماعه أو حتى تذوقه. 


سادساً: إمكان تقسيمه إلى أجزاء» أي إنه مركب من عدة أجزاء.7) 


)١(‏ وقد ذكروا في الفلسفة: أن المادي ينقسم بلا انقطاع» كل ما في الأمر أنه قد يعجز الإنسان عن 


/وع5 


فهل ينحصر الوجود ببذا النوع من ال موجودات؟ 
الجواب: 


هنا مدرستان: 


المدرسة الأولى : المدرسة المادية : 
الى تفترض بأنه لد موجود إلا المادي. وأي شىء لد يمكن إدراكه 


بالحواس فهو غير موجود.'" 


قسمة الأجزاء لصغرهاء ولكنه يبقى يقسمها بوهمه إلى ما لا خباية» أو قل: إن القسمة الخارجية تفنى 
الكمء ولكن يبقى الكم ينقسم وهمآء قال السيد الطباطبائي في بداية الحكمة: «الكم عر قبل 
القسمة الوهمية بالذات» وعلقتكك بقوله: «وأما القسمة الخارجية» فهي تعدم الكم وتفنيه» انظر: 
بداية الحكمة: المرحلة السادسة/ الفصل التاسع في الكم وانقساماته وخواصه. 

)١(‏ وهذه النظرية نجد لها جذوراً حتى في بعض المدارس الإسلامية» فالأشاعرة لم يرتضوا عدم 
إمكان رؤية الله تعالى» وقالوا بإمكان ذلك. بل نُسب إليهم أنهم وصفوا الله تعالى بأوصاف جسمية 
مادية» فقالوا: إن له يدا ووجهاً وساقأء وإنه يضع رجله في جهنم فتقول (قط قط)» وإنه مثل الشاب 
الأمرد» وإنه يجلس على عرشه فيئط أطيطاً. بل بعضهم أثبت حتى الفرج له. تعالى عن ذلك علواً 
كبيراً. 

ومن مضحكات الثكلى ما أجاب به أحد تلامذة شيخ وهابي عندما سأله: كيف نعرف الله يوم القيامة؟ 
فقال له: عندما (يكشف عن ساق) فنراها محترقة نعرف أنه هو الله! 

وني الكتب: أن بهلول اتى إلى المسجد يوماًء وأبو حنيفة يقرر للناس علومه وقال في جملة كلامه: إن 
جعفر بن محمد تكلم في مسائل ما يعجبني كلامه فيها: الأولى: أنه يقول: إن الله سبحانه موجود لكنه 
لايّرى لاني الدنيا ولا في الآخرة» وهل يكون موجود لا يُرى؟ ما هذا إلا تناقض. الثانية: أنه قال: 
إن الشيطان يُعذّب في النار مع أن الشيطان خلق من النار فكيف الشيء يُعذَّبٍ بم| خلق منه؟! الثالثة: 
أنه يقول: إن أفعال العباد مستند إليهم مع أن الآيات دالة على أنه تعالى فاعل كل شيء. فلم| سمعه 
البهلول أخذ عدرة وضيرب جا رأسه وشجه. فصار الدم يسيل على وجهه ولحيته» فبادر إلى الخليفة 
يشكو البهلول, فلم| أحضر البهلول وسّئل عن السبب. قال للخليفة: إن هذا الرجل غلط جعفر بن 


المدرسة الثانية : المدرسة الوافعية : 

التي تفترض وجود ثلاثة أنواع من الموجودات: 

مادي» وقد تقدمت خصائصه. 

ومثالي: وفيه آثار المادة (الطول والعرض والارتفاع) دون المادة نفسها. 
(وتفصيله في علم الفلسفة» وهو الذي يقال بوجوده للإنسان في عالم البرزخ» 
ومثاله الواضح الصورة في المرآة) 

ومجرد» وهو الموجود الذي لا تجري عليه أحكام المادة ولا آثارها. 
الدليل على وجود المجرد: 
الدليل الأول: الروح (الأنا) 

لقد أثبت العلم الحديث أن ذرات وخلايا هذا الجسم المادي تتعرض 
لعملية تسمى علمياً بعملية الهدم والبناء» فتموت خلايا وتولد بدلا خلايا 
جديدة» بحيث إنه وفي كل ثمان سنوات تتغير خلايا الجسم كلهاء بمعنى أن 
خلايا يدك اليوم ليست هي قبل ثان سنوات. 

فالجسم المادي متغير باستمرار» وهذا ما يؤمن به حتى الملاحدة» اتباعاً 
محمد في ثلاث مسائل: الأولى: إن أبا حنيفة يزعم أن الافعال كلها لا فاعل لا إلا الله» فهذه الشجة 
من الله سبحانه وما تقصيري أنا؟! الثانية: إنه يقول: كل شيء موجود لابد وأن يُرى» فهذا الوجع في 
رأسه موجود مع أنه لا يراه أحد. الثالثة: إنه مخلوق من التراب وهذه المدرة من التراب وهو يزعم 
أن الجنس لا يتعذب بجنسه. فكيف تألم من هذه المدرة؟! فأعجب الخليفة كلامه وتخلصه من شجة 


أبي حنيفة...(شجرة طوبى- الشيخ محمد مهدي الحائري- ج -١‏ ص ٠-44‏ 5» ومواقف الشيعة- 
الأحجدي المبائجي تس دض 771-9551.) 


للاكتشافات العلمية الحديثة. 

ولكن رغم هذاء يحس كل واحد ما بأنه ورغم هذا التغير المستمرء إلا 
أن هناك شيئاً ما في داخله يبقى ثابنًا لم يتغير» يشير إليه بكلمة (أنا) 

إنه ليس مادياًء لأن الفرض أن كل الجسم قد تغير في تلك السنوات وهو 

إذن» هو موجود من نوع آخرء وهو ما يسمى بالروح. 

وهي وإن لم نتكتشف حقيقتها إلى الآنء إلا أننا نحس بوجودهاء وآثارها 
واضحة في حياتنا. 
الدليل الثاني : التقاط الصور: 

إنئا ومن خلال العين مثلاً نلتقط صوراً عن الموجودات المادية الخارجية» 
ومن خلال هذه الصور نتعامل مع الخارج» ولكن, هل هذه الصور مادية؟ 

لو كانت مادية فمعنى هذا أن تلك الأشياء الكبيرة تنتقل بنفسها إلى 
ذهن الإنسانء ويلزم منه أن ذلك الذهن الصغير سينطبع فيه الجبل والشجر 
والبناء وغيرهاء وهذا واضح البطلان. 

ويلزم منه أنك لو نظرت إلى ثقل بوزن ٠٠١‏ كغمء فسيصبح وزن ذهنك 
ورأسك ٠٠١‏ كغمء وكلنا يعرف أن هذا لا يقع. 


إذن» تلك الصور من نوع آخر من الوجود, وهو الوجود المجرد. 


الدكيل الفالث: تذكر وتخيل الصور: 

إن لدى الإنسان قدرة على تذكر صور كثيرة لأشياء مادية كان قد رآها 
فبه| مضىء رغم أنه انقطع عن مباشرتهاء وأيضاً لديه القدرة على تخيل صور 
لم يرهاء ولكنه يستطيع أن يرسمها في ذهنه عندما توصف له. وتلك الصور 
ليست من النوع الماديء بالتقريب المتقدم» خصوصاً في الصور المتخيلة» التي 
لا واقع لحاء أو التي لم يرهاء وهذا يعني أن هناك موجوداً من نوع آخر غير 
مادي» وهو الموجود المجرد. 
نكتة مهمة: لا محال للحواس في ساحة المجردات. 

إن الوسائل والأدوات التي يستفاد منها في معرفة الموجودات المادية هي 
الحواس عادة» وأما الوسيلة التي يمكن التعرف من خلالها على الموجودات 
المجردة فهو العقلء» فلا مجال للحواس في ساحة المجردات. 

عليه؛ فليس من المنطقي أن يطالبنا أحد بأن نك نثبت له الوجود المجرد من 

خلال 0 المادية» كالعين» لأنه سؤال خطأ. 

وهذا ما بينه أمير المؤمنين:222 لذعلب اليماني» حيث سأله ذعلب اليماني 
فقال: «هل رأيت ربك يا أمير المؤمنين؟ فقال22ة أ فأعبد ما لا أرى! فقال: 
وكيف تراه؟ فقال: لا تُذْرِكُه العْيُونُ بِمُشَاهَدَة العِيانِء ولكِنْ تُدْرِكُه القَلُوبُ 
ِحَقَائِقٍ الإيان..20.»2 

فيحق لشخص أن يطالبنا بدليل عقلي على وجود الله تعالى» وهو ما 
سيأتي إن شاء الله تعالى. 


الأمرالسابع: نظام العلة والمعلول 
وهنا نقطتان: 


النقطة الأولى : معنى العلة المعلول وخصائصهما : 

إن أضل العليلاهن غنارة عن قضية قدل عا شناجة اللعلول إلى العلقك 
ولازم ذلك أن المعلول لا يتحقق من دون علة» ويمكن بيان هذا الموضوع في 
قالب (القضية الحقيقية) بهذه الصورة: «كل معلول فإنه محتاج إلى العلة»). 207 
وهذه في الحقيقة «قضية تحليلية» ومن البديهيات الأولية المستغنية عن 
البرهان».”) 

العلة بساطة هن اليه واه ن, 


والمعلول يعني المسبّب (بالفتح)» والمتأثر» والنتيجة التي تترتب 
العلة. قالقار مقلذ علة لرجوة اللحرارة»«والحعرارة ثاغةا عن وصوة الثار 
والعلة لما اصطلاحان207: 


)١(‏ المنهج الجديد في تعليم الفلسفة- الشيخ محمد تقي مصباح اليزدي/ ج7 ص؛ ؟. 
(5) المنهج الجديد في تعليم الفلسفة- الشيخ محمد تقي مصباح اليزدي/ ج١7‏ ص 79. 
الحادي والثلاثون. مع التنبيه على أن للعلة انقسامات عديدة باعتبارات متعددة» ينظر للتفاصيل: بداية 


0, 


الأول: العلة الناقصة: وتعني «ذلك الموجود الذي يتوقف عليه تحققٌ 
موجود آخرء وإن لم يكن وحده كافياً لتحققه»» أو قل: «ذلك الموجود الذي 
بدونه يستحيل تحقق موجود آخراء وإن لم يكن كافياً لوحده لتحقق ذلك 
الآخر المعلول» فالعلة الناقصة إذن هي «التي وإِنْ كان المعلول لا يتحقق 
بدونباء إلا أنها وحدها لا تكفي لوجود المعلول؛ ولا بد من إضافة شيء آخر 
إليها حتى يصبح وجود المعلول ضرورياً». 

الثاني: العلة التامة: وتعني «ذلك الموجود الذي يكفي وحده لتحقق 
موجود آخر) أو قل: «ذلك الموجود الذي بوجوده يتحقق موجود آخر 
بالضرورة» إذن «وجود المعلول ليس متوقفاً على شيء آخر سواهاء وبعبارة 
أخرى: مع فرض وجودهاء يُصبح وجود المعلول ضرورياً». 

أما خصائصهها فهي التالي: 

أولاً: إن المعلول لا يمكن أن يوجد في الخارج إذا لم تكن علته التامة 
موجودة أيضاً بمرتبة أسبق» وإلالم يكن معلولاً. 

ثانياً: إن وجود العلة التامة يدل على وجود المعلول» ووجود المعلول 
يدل على وجود علته. فإنك إذا رأيت النار فإنك تتيقن بوجود الحرارة» وإذا 
أحسست بالحرارة تيقنت بوجود مصدر لاء وهو النار مثلً.7© 


الحكمة للسيد الطباطبائي- المرحلة السابعة: في العلة والمعلول- الفصل الثاني: في انقسامات العلة. 
)١(‏ مع الالتفات إلى أنه -منطقيًا- يُطلق على دلالة العلة على المعلول بالدليل اللمي» وعلى دلالة 
المعلول على العلة بالدليل الإني. 


الثاً: إن وجود المعلول الخارجي مترتب على الوجود الواقعي الخارجي 
للعلة» وليس على الوجود الذهني التصوري للعلة في الذهن. فا حرارة مترتبة 
على الوجود الخارجى للنار» لاعلى التصور الذهنى لماء وهل إذا تصور أحدنا 
أنه جالس تحت جهاز تبريد سيحس بالبرودة! 

رابعاً: السنخية: بمعنى أن الصفات الكمالية التي نجدها في المعلول تشير 
إلى وجود تلك الصفات في العلة» وإلا فمن أين حصل المعلول عليها مع 
فرض أنه معلول؟! إذ الفرض أن كل ما عنده هو من العلة» ولا يمكن أن 
نفترض أن العلة ليست عندها تلك الصفات ومع ذلك تعطيها للمعلول» 
فإن فاقد الخىء [الكيال] لا يعطيه. 

خامساً: إن وجود الكىالات في المعلول في الوقت الذي يشير إلى وجودها 
في العلة» هو يشير إلى أن في العلة أكمل وأعظم وأكثر من تلك الكمالات. 

يعني أنه يكشف عن خصوصيات العلة وعن كالاتهاء تماماًى) إذا رأيت 
كتاباً مؤلّفاً في علم من العلوم فإنك تقول: إن لهذا الكتاب كاتبا» وتستطيع 
أن تعرف مقدار عقل ذلك الكاتب من خلال ما هو موجود في هذا الكتاب» 
وهكذا. 

سادساً: إن المعلول كما هو محتاج إلى العلة في أصل حدوثه, هو محتاج 
إليها في استمرار وجوده. وإلا ل يكن معلولآ لها. لأن ملاك احتياج المعلول 
إلى علته هو الإمكان, والإمكان محفوظ في المعلول مهما قوي وجوده.27 


)١(‏ وهذا خلاف العلل المعدّة» كما في البنّاء بالنسبة للبناء» حيث يحتاجه البناء حدونًا لا بقاً» إلا أن 


سابعاً: إن الكئء إذا كان غلة لآخرء فلذ يمكن أن يكون:الآخر علة 
للأول» فالعلة لا تكون معلولة لمعلولماء وإلا لزم الدور الباطل. 

ثامناً: إن سلسلة العلل لا بد أن تصل إلى علة غير معلولة» وإلا لزم 
السلسل الباط) 00 
النقطة الثانية : نظام الوجود نظام العلة والمعلول الطبيحي: 

عندما ننظر إلى الواقع» نجد أنه لا يخلو من إحدى حالات ثلاث: 
الحالة الأولى: العبث والجزاف: 

بأن نفترض أن كل ما في هذا الكون يحصل من دون نظام» وعلى نحو 
العبث» وهذا الأمر هو ما ينادي به المللحدون رغم أنهم يعيشون النظام. 

إن امتناع هذه الحالة هو من الوضوح بمكانء إذ العبث والجزاف أشبه 
نأن تجلين قردا عن ععابيية وتقول: له: اكت لنا قصيدة عفاي المعلقات 
السبع» أو اكتب لنا نظرية تشابه نظرية أيتظهايئ السبية» هل يكن أن 
نتصور هذا؟ هل يعقله عاقل! 
الحالة الثانية: الإعجاز [نظام علة ومعلول غير طبيعي]: 

بأن تفترض أن كل .ما فى الوجود هو خارق للعادة::وعذا الآمر أيضاً 
واضح البطلان» إذ هو خلاف الواقع الذي نعيشه. فإنك لا تستطيع أن 


البناء ليس علة تامة للوجود. وإن| هي علة معدّة» وكلامنا هنا في علل الوجود, والتفاصيل في علم 
الفلسفة. 
)١(‏ وستأتي الإشارة إلى بطلان التسلسل في محله إن شاء الله تعالى. 


[لأمراسيع تسراسةوسون ااا 7/7 مما 
تعطل نظام الجاذبية بشكل عامء ولا تستطيع أن تعيش من دون تنفس 
الأوكسسينة: وعكذا. 
الحالة الثالثة: نظام العلة والمعلول [الطبيعي]: 

وهذا هو ما عليه الواقع» فنحن نرى أن كل الموجودات تتشابك فيا بينها 
بنظام مرتب دقيق» من الذرة إلى المجرة. 

وهذا النظام الوجداني هو ما يدل بصورة قطعية لا تقبل الشك على 
وجود الله تعالى. [وسيتبين أكثر في محله أكثر إن شاء الله تعالى ]. 

إن النظام في الحقيقة معلولء إذ لا يمكن أن أكون أنا من أوجدت نفسي» 
ولا الشجرة أوجدت نفسهاء وهكذا كل موجود نراه بأعيننا نجد أنه لم يوجد 
نشي هذا أولة 

وثانياً: النظام والدقة» والترتيب» يملا هذا الوجود. وبحسب خصائص 
العلة والمعلول فإن ذلك يشير إلى أن العلة التي أوجدت هذا النظام وهذا 
الكون غالة قاذرة حكينة بضورة غظرية هذا . 


بحوث معرفية 2 علم الكلام/ الجزء الأول 


الأصل الأول: التوحيد 


وفيه: مقدمة وثلاثة مباحث: 
المبحث الآول: إثبات واجب الوجود جل وعلا. 


المبحث الثالث: تفاصيل الصفات. 


ينطلق البحث في إثبات العقائد الدينية من الويان بالواقعية» والتي تعني 
الإيهان القاطع بالثلاثية التالية: 

/١‏ وجود واقع في قبال من رفض الواقع واعتقد بأن كل ما نراه هو 
وهم وخيال. 

؟/ توفر علم حصولي بذلك الواقع» في قبال من اعترف بالواقع, ولكنه 
أنكر إمكانية الوصول إليه أو معرفته أو التواصل معه. 

"/ صوابية هذا العلم لذلك الواقع بتتامه وكاله» في قبال من آمن 
بالواقع وبإمكانية الوصول إليه» لكنه قال بأنه لا مُثْبِتَ يضمن لنا أن علمنا 
الحصولي مطابق للواقع, وبالتالي يبقى الشك قائاً فيه| نراه» وأنه هو الواقع 
بالفعل أم أنه بحرد صورة يرسمها الذهن من نسج الخيال. 

إن إيان الواقعيين بتلك الثلاثية كان وراء تشييد بناءاتهم المعرفية 
وصروحهم العلمية» في حين بقي السفسطائيون ينكرون الصوابية [أي 
إنهم يقولون باستحالة أن تكون علومنا مصيبة للواقع]» أو ينكرون إمكان 
التعرف على الواقع» بل بعضهم أنكر الواقع بتمامه-حتى واقعية نفسه-. 

ومن الواضح أن أي علم من العلوم لا بد أن تكون منطلقاته وبداياته 


1١ 


بديبية» لأا إذا كانت نظرية فهي تحتاج إلى ما يُثبتهاء فيتساسل» إلا أنْ نصل 
ميدن ثانت لا يقبل الغات 


والمقولات الدينية في علم الكلام تبدأ من ثابت محوري هو (وجود 
الإله)» وهذا يبتني على قبول تلك الأسس الثلاثة للواقعية» التي تؤوسس 
للإيوان بوجود الإله. 

ثم إن قضية الألوهية تم تناولها في مجالين من الفكر الديني: 


الأول: هي النصوص. 

وهي كثيرة جداًء وهي تُشير إلى أن وجود (الإله) هو من الأمور 
الواضحة والجلية والتي لا تحتاج أصلا إلى استدلال» وهو مفاد ما يقال من 
أن وجوده تعالى أمر بديبي لا يقبل الشك بحكم العقل لوحده. وبالتالي 
تكون النصوص الشرعية إمضائية لتلك البداهة. 

ومن تلك النصوص هي التالي: 


4 
2 


ل ل اع نه 2 سل هع ال ا تت الت سم 8ه مز ف 

#ولله المشرق وَالَغْربُ فَأَيْمَا ثَوَلُوا فَتَمّ وَجْهُ الله إن الله وَاسِعٌ عَلِيم* 
[البقرة .]١1١6‏ 

5 ووناء ةك باتع هراس - . 

#قَالت رَسْلْهُمْ آني الله شك فاطِر السَّمَاوَاتٍ وَالأَرْضٍ #4 [إبراهيم هيم .]٠١‏ 

مو الذي حَلََ اسمَاوَاتٍوَالأَوْضَ بي مم م اسْتوَى عَلَ العَرّشٍ 
لما لف لضن وكا يناوا امارح فعاو 


عمو 


مَعَكُمْ أَيْنَ ما كُنُْم وَاللَهِ ب تَعْمَُونَ ب يَصِيرٌ# [الحديد ؛ ]. 


لون 2 ل عير ا م قر 53 

١كَبِف‏ يُسْتَدَلَ عَلَيْكَ با هُوَ في وجُودِه مُفْتقِرٌ إَِِكَ أيكونٌ لِعَيِدْكَ مِنَ 
3 د سر :0ن وك حر ودقاب عه م 6ق م انس ال لمواقة ور 
الظهور ما لَيْسَ لَكَ حتى يَكونَ هو المظهرٌ لك؟ مَتى غبْتَ حَتى تحتاج إلى 
خر راق ”3 مر د يرز روه م رن عر ل لض 41 200 
ديل يدل عَلَيْكَ وَمَنى بَعُْدْتَ حَتى تكونّ الآثارٌ هِى التى توصل إِلَبْكَ؟ 
0 ا 2 5 ار تن 0 9 .عرق 2 7 20000 
عَمِيَتْ عَبْنّ لا تراك عَلَيْها رَقِيبا وَكَِرَثْ صَفْقَة عَبِدٍ 4 نجِعَلَ لَهُ مِنْ حَبّكَ 


2 


لعا 000 


9 


عن شي ١‏ تير 2 


74 أذ ل 5 2 ل َه 0 3 مه عر 
«بك عَرَّفتك وأنت دَلَلتن علبّك ود تَنى إليّك و لا أنت 1 
ان 
ايا مَن دل عَلَ ذَاِه ذاه" 


هذه بعض النصوص الباركة من القرآن الكريم والنصوص الروائية 
-من باب المثال لا الحصر-. وكلها تلفت إلى أن قضية الألوهية هي بمستوى 
من الواقعية والوضوح والحتمية» المتجاوزةلمرتبة الاستدلال» بل وصل الأمر 
ببعضها إلى نسبة العمى إلى المنكر والمتوقف. والإنكار على المشككين فيهاء 
وعدم منهجية النقاش المبني على الإنكار والإلحاد» فهي من الواقعيات التي 
لأتقيل اللبس والارشاب» للست ع عمس التضايا الحلمية التى تدس 
بعض جوانب الواقع الذي نعيشه» حيث نراها تحتاج إلى تشم عناء الفكر 
والاستدلال للوصول إليها وإثباتها» بل هي من صميم الواقعية البديبية. 
نعم هي تحتاج إلى تنبيه الغافلين عنها. 
)١(‏ من دعاء الإمام الحسين 22 يوم عرفة» بحار الأنوار- العلامة المجلسبي- ج 95- ص 7775. 


(؟) من دعاء أبي حمزة الثمالي» المصباح- الكفعمي- ص 08/8 -0/4. 
(؟) من دعاء الصباح لأمير المؤمنين 52 بحار الأنوار- العلامة المجلسبي- ج 5/- ص 774. 


الثاني: العلوم الدينية» كالكلام والفلسفة. 

وقد وفرت هذه العلوم -بالدقة- تنبيهات لمن غفل عن تلك الحقيقة 
البديهبية غير المحتاجة إلى استدلال» وأن الطرق للاستدلال (أو بالدقة: 
للتنبيه) على وجوده جل وعلا كثيرة» (وقد قدّم المفكرون الإسلاميون أدلة 
إثبات وجود الله في سبعة حجج. هي: (دليل الفطرة) و (برهان الوجوب 
والإمكان)» و (برهان الحدوث». و (برهان الحركة)» و (برهان النفس)» 
و(دليل النظام)» و(برهان الصذيقين)...يمكن تصنيف البراهين الإسلامية 
هذه إلى أربعة أصناف» هي : 

/١‏ برهان الإجماع العام» وهو (دليل الفطرة) 

؟/ البراهين الكونية» وتشمل برهان الملازمات العقلية وبرهان 
الصديقين وبرهان الوجوب والإمكان. وبرهان الحدوث. وبرهان الحركة. 

“/ برهان (إتقان الصنع) أو (برهان النظام) 

وهات الل 

ونضيف إليها أيضاً برهان (المفهوم) أو (الحقيقة)» الذي لم تُسلّط عليه 
الأضواء في الكتب المذرسية» رغم أنه برهان قاطع لا يقبل الشك. بل هو 
أخصر البراهين للوصول إلى إثبات الغيب» فتكون عندنا خمسة محاور إن شاء 
الله تعالى. ©) 


./8١-1/94 الكلام الإسلامي المعاصر» ذ الشيخ عبد الحسين خس روبناه ج١ ص‎ )١( 
(؟) تصنيف آخر: يمكن تصنيف الأدلة بطريق آخر إلى ثلاثة أصناف:‎ 


وسكمة غل هذه الأدلة سريعاً إن كناء اله تماق ه ويعك الاتدياء مر سيرة 
هذه المبادئ والطرق سيتضح لنا جلياً أن مقولة (وجود الإله) ليست قضية 
اجتهادية» وإنم| هي قضية بديهية. 


فإن القضية الاجتهادية هي القضية التي تحكي عن واقعية لا تتمتع 
بدرجة عالية من الجلاء والوضوح. وبالتالي قد يختلف الباحثون عنها وتتعدد 
آراؤهم فيهاء فبعضهم يصل إلى أعاقهاء وآخر لا يصل» وثالث يصل إلى 
بعض زواياهاء ورابع يصل إلى زوايا اخرى. وينتج عن ذلك التعددية في 
تلك القضية وبالشكل الثالى: 


أ- أن يكون كل من المختلفين غير مصيبين لواقع القضية 
- أن يكون كل من المختلفين مصيبين للواقع» ولكن أحدهما أصاب 


الصنف الأول: الأدلة الفلسفية» وهى برهان الصديقين» وبرهان الوجوب والإمكان. 

الصنف الثاني: الأدلة الكلامية» وف براق اشدرخه ريرفاة الحركة. 

الصنف الثالث: الأدلة الطيعيتدرعي برهاة النقاء . ويدخل فيه أيضاً برهان الأنفس والآفاق» الذي 
يُرشد إليه قوله تعالى: لسَئْرِمْ أَبَاتِافي الآَكَاقٍ وَف أنْفْسِهِمْ حَنَى بَنَيينَ هم أَنّهُ الحَقٌ أَوَ1َيَكْفٍ بِرَيّكَ أنه 
عَلَ كُلَّ نَيْءِ شّهِيذٌ4 [فصلت 057]. 

على أن البراهين الكلامية والطبيعية تشترك في صغرياتهاء فإنها تنظر إلى هذه الموجودات الخارجية 
وكونما حادثة أو متحركة أو منظمّة.... وكذلك تشترك في كون كبرياتها بديبية» مثل: لكل حادث 
محدث؛ لكل متحرك محرّكء ولكل نظام منظّمء إذ إنها ترجع لكبرى بديبية هي كبرى: لكل معلول 
علة. 

ثم إن الآدلة الفلسفية تكون مقدماتها عقلية صرفة» أما الكلامية والطبيعية فمقدماتها مركبة من العقلية 
والحسية. فتكون أسهل تناولاً من الفلسفية. 

وسنتماشى مع التصنيف المذكور في المتن. 


زاوية مختلفة عم| أصابه الآخر من زوايا الواقع. 

ج- أن يكون الأول مصيباً والثاني مخطتاء أو بالعكس. 

هذه ضابطة القضية الاجتهادية ولوازمها من التعددية بالشكل السابق. 

وقضية الواقعية» وقضية الدين الأولى (وجود إله) لا تَعدّان من صغريات 
القضية الاجتهادية» لأنها لا يقبلان إلا شكلاً واحداً» وهى صوابية الواقعى 
والديني» حيث تأسست تلك القضيتان على البداهة والعصمة والوضوح. 
وبالتالي لا تقبل الرأي والرأي الآخر والإنكار والتشكيك. 

ملحوظات: 

المللحوظة الأولى: البداهة لا تلازم الاتفاق: 

صحيح أن قضية (وجود الإله) قضية بديبية» ولكن هذا لا يجعلها متفقًا 
عليهاء فالبديبي عموماً وإن كان معناه: الواضح والعام والمعروف والجلي 
والبيّن» ولكن لا يُشترط فيه أن يكون مُجْمعاً عليه من الجميع؛ فالإجماع 
والاتفاق ليس من مقومات بداهة البديهى. 

وهذا يعني: أن عدم قبول البديبي لا يساوي دائاً السفسطة؛ لأنه قد لا 
يؤمن الشخضص بالبديبي لعدم التفاته إليه» فيحتاج إلى تنبيه» نعم» لو كان 
ملتفتاً إلى البديبي الواضحء ومع ذلك أنكره؛ فهي السفسطة. 

ثم إن غير المتلفت إلى البديبي» يحتاج إلى تنبيه» ولكن إلفات نظره إلى 
البديبي قد لا يكون سهلاً وبسيطاًء بل قد يحتاج إلى جهد عضلي (ى] تقدم في 


احتياج التواتر إلى استقراء...) وهذا أمر قد يستغرق وقتاً طويلاً من البحث 
والاستقصاءء وقد يحتاج إلى جهد علمي طويل المدى» لآن تصوراته تحتاج 
إل صصص علمى من أجل امقيضاحها قاماء فالقضية الأولية (الممكخ 
محتاج) لا بد من تصور أطرافها بصورة صحيحة حتى يتمٌ التصديق بهاء ومن 
هناء فإن المشككين يعملون على إخفاء البديبى من خلال التلاعب بتصوراته 
الى هى أسباسة: 

إذن» بداهة وجود الإله» لا تنافي احتياجها إلى (تنبيه») وإلى (تخصص 
علمي). 

الملحوظة الثائية: كرف ثو ذو يي كو البذهى و افنماء وين كو اها 
إلى علم و تخصص ودراسة؟ ! 

ونفس السؤال يُقال في التوفيق بين كون الدين فطرياً واضحاًء وبين كونه 
محتاجاً إلى (نبوة) و (تعبّد) و (تخصّص)؟! 
والجواب أن يُقال: 

أولاً: لا بدّ أن نفهم أن كون البديهي واضحاً ينا لا يعني أنه علة تامة 
لفرض نفسه على الإنسان بالتصديق به ولا يعنى أن الإنسان سوف يضطرٌ 
إلى قبوله» بل إن البديبي هو مقتضي للقبولء مما يعني إمكان أنْ توجد موانع 
في قباله» سواء كانت موانع علمية» أو خارجية» فالبديبي ميزته أنه لا يحتاج 
إلى استدلال في اقتضاته للقبول» وليس هو علة تامة لمنع الدليل المقابل أو 
الشبهة التي تسبب التشويش. 


ونفس الكلام يُقال في الفطرة» فهي قد تُدفن بفعل المؤثرات الخارجية» 
ولكنها لا تمهوت ولا تفنى» بل تبقى مهما ضعفت»ء فيمكن أن ترجع لتوهجها 
إثر المرور بظرف معين (كانكسار سفينة في البحر في تعبير بعض الروايات) 
أو دليل يبعد التشويش عنها. 

فالبداهة والفطرة لا تمنع من العناد في قبا حاء أو عدم التصديق بها لعدم 
تصور أطرافها بصورة جلية» أو لوجود عوامل نفسية معينة تمنع من ذلك. 
أو لوجود أدلة معاكسة (وإن كانث فى حقيقتها شبهات لكنها تلبسث بلباس 
الدليل)» كل ذلك لأن العصب المحرك للإنسان في كل مفردات حياته هي 
صفة (الاختيار). 

ومن هناء تنفتح الحاجة إلى المتخصص الذي يقوم بدور الحاية والدفاع 
والصيانة والمناعة لذلك البديبي» وللنبي وللقدوة لحاية وتجلية الفطرة. 

وثانياً: إن طبيعة العلاقة بين البديبي والنظري هي علاقة الاشتقاق 
الفلسفي, أي إن النظري مشتق من البديبي» أو قل: هو تفصيل له؛ فالبديبي 
هو أمر بسيط (فلسفياً أي غير مركب) فهو منبع الاشتقاق بالنسبة للنظري. 
والنظري هو اشتقاق منه» والعلوم البرهانية كلها هي عملية ومحاولة 
الاشتقاق من البديبي. 

وفي عملية الاشتقاق هذه نحتاج إلى متخصص يتمكن من الاشتقاق 
والتفريع والتفصيل من البديبي, ولا مانع أبداً بين كون البسيط بدييا 
والاشتقاق منه نظرياًء بل قد يصل الاشتقاق إلى مرحلة يعجز عنها الإنسان» 


(مضمة ل //// تا 
فيحتاج إلى وسيط سماوي ومعجزة ووحي. 

فالحاجة إلى المتخصص إذن تتجلى فيه| تتجلى فيه في التمكن من الاشتقاق 
من البديبي والاستخراج منه. 
الملحوظة الثالثة: البداهة لا تنفي الحاجة إلى المتخصص . 

إن الاشتقاق من البديبي البسيط هو أشبه با يُقال في التنزل على نحو 
التجلي (الذي يبقى فيه الوجود واحداً رغم الأخذ منه والاشتقاق منه 
وتكثرٌه» كتنزل العلم من فرد لآخرء فإن إعطاء الفرد للمعلومة إلى الآخر لا 
يعدمها عند الأول» وهكذا لو أعطاها لألف شخص». لا على نحو التجافي 
(الذي يكون الوجود واحداً وإذا انتقل فإنه ينعدم من الأول تماماً ىا إذا 
أراد أحدهم النزول من السلم, فإن نزوله هنا على نحو التجافيء فإنه إذا نزل 
من الدرجة الآولى إلى الثانية» فقد ترك مكانه في الأولى وانعدم وجوده هناك 
وتحول إلى الثانية). 

قل تعر عع هذا الاقشاق بالنقشيرة وهو لبن تفقيرا غاديا (كتنقشير 
البصلة إلى طبقاتها حيث إن أخذ أي طبقة يعدم شيئاً من البصلة إلى أن 
تنعدم) وإن| هو تقشير معنويء (كتقشير المفاهيم» فإن الذهن البشري يشتق 
من مفهوم الإنسان مثلاً مفاهيم عديدة» كمفهوم الشاعر والكاتب والطبيب 
والمحامي وووء من دون أن ينعدم مفهوم الإنسان» ولذلك تكونت سلسلة 
الأنواع والأجناس). 


0 5 4 0 0 
وهكذاء فإن البديبي يبقى بديبيا وبسيطا مهم| اشتق منه ومههم| تم تقشيره 


بنحو التجلي بالمعاني الفلسفية لا المادية ل ذه المصطلحاتء وهذه العملية (من 
التقشير أو التنزل أو الاشتقاق) ليست متاحة للجميع» بل هي عملية معقدة 
جداً في كثير من الأحيانء الأمر الذي يعني ضرورة المتخصّص. 

ومنه نفهم: أن القول بأن الدين بديبيء يُعنى به الدين في أصوله. أما في 
تفريعاته» فإنها تحتاج إلى متخصّص ؛ لأنها ليست بديهية كلهاء بل الكثير منها 
نظرية» فتحتاج إلى وسيط معصوم يقوم بعملية التفريع من ذلك البديبي. 

والخلاصة: أن العلوم وإن انتهت إلى البديبي» والبديبي واضح. ولكن 
وضوحه لا ينفي الحاجة إلى الملتخصص أو الوسيط والوحيء للسبب الذي 
ذكرناه عننا: 
المللحوظة الرابعة: الحاجة إلى المتخصص في العلوم البرهانية والاستقرائية. 

إن الحاجة إلى المتخصص ليست مختصة بالعلوم البرهانية (التي يتم 
الانتقال فيها من الكلي إلى الجزئي» عبر صغرى وكبرى. تبدأ من بديهتين 
وتستمر بالتشقيق إلى أنْ تصل إلى النظري الموغل في النظرية)؛ بل حتى 
العلوم الاستقرائية (التي يتم الانتقال فيها من الجزئي إلى الكلي) تحتاج إلى 
متخصصء فإن عملية الاستقراء والمتابعة والإحصاء والتجربة وملاحظة 
وتكرر المشاهدة وما شابه هذه الأمور» ليست متاحة للجميع» وحتى لو 
كانت متاحة للجميع. إلا أن نظرة المتخصّص إلى الجزئيات ليست كنظرة 
غيره إليهاء ومن ثم كان استنباط قاعدة عامة من تلك الجزئيات ليس متاحاً 
إلالمن عنده تخصّص ومعرفة في مجال العلوم الاستقرائية. 


(مضمة 0 /// لا 
الملحوظة الخامسة: 

إن الانتقال من الجزئي إلى الجزئي» وهو المسمى بالتمثيل منطقياً 
وبالقياس أصولياًء لا ينتج إلا تخمينات وظنيات؛ ومن هنا لم يصح الاعتماد 
عليه كحجة شرعية. 


المبحث الأول: 


إثبات وجود الله عز وجل 


ويعني هنا الاستدلال بصياغة برهانية منتجة لليقين» فهو يحمل بين 
طياته أمرين: 

الأول: قناعة الطرف المستدل بمؤدى الدليل. 

الثاني: نقل القناعة إلى طرف آخر: مشككِ أو جاهل. 
ثانيا: وجود: 

وهو من المفاهيم البديبية التي لا تحتاج إلى بيان» وإِنْ عَبّر عنه بحيثية طرد 
العدم. 
ثالثاً: الله. 

لغة: أله بالفتح إلاهة» أي عبد عبادة... ومنه قولنا (الله) وأصله إلاه 
فل قناله مض «لمول» أنه ماله أى فعوف .كلل أرقت عليه لآل 


ف 


بحوث معرفية 4 علم الكلام/ الجزء الأول 
كروي ع ركه 4 0 020 
واللام حدفت الهمزة تخفيفاء» لكثرته ف الكلام... 


اصطلاحاً: تعرف هذه الحقيقة -في الثقافة الإسلامية- باسم (الله)» وهو 
يعني: الرب الواجد لجميع صفات الجمال والجلال» وهو الوجود الأسمى 
والأكمل من جميع الموجودات. وخالق كل ما سواه.” 

وقيل: عَلَم للذات الواجب الوجود المستجمع لجميع صفات الكمال 

أو: عَلَّم دان على الإله الحق دلالة جامعة لجميع الأسماء الحسنى الإلهية 
الأحدية» جْمَع جميع الحقائق الوجودية.0" 

(الله) في الروايات 


م يختلف المعنى اللغوي والاصطلاحي كثيراً عما عرّفت به الروايات 
الشريفة ذلك الاسم العظيمء فقد ورد عن أمير المؤمنين 2 في معنى (الله): 
«معناه المعبود الذي يأله فيه الخلق و يُوْلّه إليه. والله هو المستور عن درك 
الأبصار. المحجوب عن الأوهام والخطرات». وقال الباقر22: «الله معناه 


)١(‏ الصحاح للجوهريء مادة (أله). 

(1) الكلام الإسلامي المعاصر- د. الشيخ عبد الحسين خسر وبناه- ج١‏ ص 50. 

(9) تاج العروس للزبيديء مادة (أله). وقال: وروى المنذري عن أب الهيثم أنه سأله عن اشتقاق 
اسم الله في اللغة فقال: كان حقه (إله)» أدخلت الآلف واللام تعريفاء فقيل ألإلاه» ثم حذفت العرب 
الهمزة استثقالا لحاء فل| تركوا الحمزة حولوا كسرتها ني اللام التي هي لام التعريف. وذهبت الهمزة 
أصلا فقالوا أللاه» فحركوا لام التعريف التي لا تكون إلا ساكنة» ثم التقى لامان متحركتان, وأدغموا 
الأولى في الثانية» فقالوا الله» ى) قال الله» عز وجل: (لكنا هو الله ربي)» معناه: لكن أنا. 


إثبات وجود الله عز وجل 


المعبود الذى أله الخلق عن درك ماهيته والإحاطة بكيفيته». 20 

وعن الإمام الباقر:كة في تفسير (إله): «أَنْ تفسير (الإله) هو الذي أل 
الخلق عن درْك ماهيته وكيفيته بحس أو بِوَّهْمء لاء بل هو مبدع الأوهام 
وخالق الحواس).7") 


.84 التوحيد للشيخ الصدوق ص‎ )١( 
.57 التوحيد- الشيخ الصدوق- ص‎ )1( 


أدئة (أو تنبيهات) إثبات وجود الله تعالى 


المحورالأول: برهان الإجماع العام, وهو (دليل الفطرة) 


الفطرة لغة: 

الفطرة هنا تعني (الخلقة)» قال الفراهيدي: «فطر الله الخلق» أي: 
خلقهم, وابتدأ صنعة الأشياء» وهو فاطر السماوات والأرض. والفطرة: 
التي طبعت عليها الخليقة من الدين. فطرهم الله على معرفته بربوبيته. ومنه 
حديث النبييَيل: «كل مولود يولد على الفطرة حتى يكون أبواه يهودانه 
وينصرانه ويمجسانه»).7") 

وقال ابن منظور: فطر الله الخلق يفطرهم: خلقهم وبدأهم. والفطرة: 
الابتداء والاختراع. وفي التنزيل العزيز: الحمد لله فاطر السماوات والأرض» 
قال ابن عباس رضي الله عنهما: ما كنت أدري ما فاطر السماوات والأرض 
حتى أتاني أعرابيان يختصمان في بئر فقال أحدهما: أنا فطرتها أي أنا ابتدأت 


() كتاب العين- الخليل الفراهيدي- ج /ا- ص 18 ؛ مادة (فطر). 
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حفرها. وذكر أبو العباس أنه سمع ابن الأعرابي يقول: أنا أول من فطر هذاء 
أي ابتدأه. والفطرة» بالكسر: الخلقة... والفطرة: ما فطر الله عليه الخلق من 
المعرفة به...).07) 

الفطرة في الاصطلاح: 

وعل هذاء فإنه يُقصد من فطرة الإنسان: «جبلته وغريزته المكوّنة لذاته 
والمستودعة فيه من قبل البارئ تبارك شأنه» فهي رغبةٌ جاححة واستعدادٌ تام 
لأداء كل عمل يتّصف بالحُسن ويراد منه الخير» بحيث لو ترك الإنسان 
وشأنه فهو يبادر إلى القيام بهذا العمل بمحض إرادته ورغبته ما لم تُعْبَّش 
مدركاته بعوامل خارجية.).”") 

هذاء ون «أحد المعاني للفطرة هو تطابقها مع التعاليم الدينية» ولا سيّ) 
الأديان السياوية؛ فعندما يذكر الدين والإنسان معايّراد من ذلك أن الدين قد 
شُرّع بحسب الحاجة النفسية للإنسان وانسجاماً مع مقتضيات ذاته...».0) 

ومعهء فيكون معنى الدليل الفطري باختصار» هى «قدرة الإنسان على 
الاعتقاد بوجود الله تعالى اعتاداً على مدركاته الفطرية من دون الحاجة إلى 
تعليم وتربية».7 أو قل: (إن الإنسان لق بكيفية تقتضى الوصول إلى معرفة 


)١(‏ لسان العرب- ابن منظور- ج ه- ص 556 مادة (فطر). 

(؟) أجوبة الشبهات الكلامية» محمد حسن قدردان قراملكي ج١‏ ص 57 7. 
(؟) أجوبة الشبهات الكلامية» محمد حسن قدردان قراملكي ج١‏ ص 57 7. 
(:) أجوبة الشبهات الكلامية» محمد حسن قدردان قراملكي ج١‏ 771. 


الله تعالى» إذا لم يكن هناك مانع» كالشبهات التي يوردها الملاحدة»)”" ورغم 
تعدد الصياغات وتعقيدها في بعض الأحيان» ولكن هذا المعنى المختصر 
يكفي لبيانه بشكل واضح لا لبس فيه. 

فهو يحمل اتفاق جميع الناس على مبادئ عامة» ومن تلك المبادئ ما 
يوصلهم إلى ضرورة وجود خالق لهذا الكون. ولذلك أطلقت عليه فلسفة 
اللاهوت الغربي ببرهان الإجماع العام.”") 

الإن العجرية قدل عل أن مشكلات اللياة إذا المت بالاساة» وعجدت 
كل السبل والحيل عن حلَّها وعلاجهاء أزالت يد البلاء القوية حجب 
المعرفة» وحينئٍ يغدو الناس جميعاً حتى المنكرون لله عارفين بالله مستمدينه 
في أمورهم). 

وقد أعتبر (دفع الضرر المحتمل) أحد الأدلة الفطرية على ضرورة البحث 
عن الله تعالى» وبالتالي على وجوده جل وعلا. إذ العاقل بفطرته يعمل على 
البحث عن هذا الإله الذي أوعد مخالفيه بالعذاب الداتم الأبدي.. 

وقد أشارت بعض الآيات والروايات إلى تجلي هذا الدليل في فطرة 
الإنسان» وظهوره في ساعة العسرة والحرج. 

قال تعالى #هوّ الَّذِي يُسيركُم | في الب وَالْبَحْر حَنَى إِذَا إِذَا كتثم : ف الفُلْك 
)١(‏ مواجهة الإلحاد في منطلقاته المعرفية» الشيخ حيدر السندي الإحسائي» ص 7١‏ 


(") موسوعة العقائد الإسلامية» الشيخ محمد الريشهري ج' ص/5. 


لسر لصِين لَهُ الدّينَ لَيْنْ أَنجَيْتَنًا مِنْ 

وقال تعال لقيو في الك عو لف يصن له لدي 1 4 
إِلَّ الب إِذاهُمْ مُث ركُونَ7.4) 

وقال تعالى لاثم إِذَا مي كُمُ ال فيه كََرُونَه فم إِذَاكَشَفَ الضُرّ عَدْكُمْ 
إِذَا فَِيقٌ منْكُم بر 4 

وفي هذه الآيات إشارة واضحة إلى أن الإنسان قد يتعمد تغطية فطرته 
وعدم الالتفات إلى تنبيهاتها» ولكن هذا لا يعني انعدامها في داخله» ولذلك 
فهو يرجع إليها نادماً عند الشدة والحرج. 

وقد أشارت الروايات الشريفة إلى هاتين الحقيقتين أيضاً «أعني دلالة 
الفطرة على وجود الله تعالى» وإمكان تغبيش الفطرة وتغييبها عملياً لسبب 
وآخر وإن اعتقد بها في داخله»» ومنها الروايات التالية: 


عَنْ زُرَارَةَ عَنْ أبي جَعْمَر كد قَالَ: ١سَألته‏ عَنْ قَوْلٍ الله عَزَّ وجل: 


«ختفاء لله غَْرَ مُشركِينَ به* قا ل2تكد: الي مِنَ الفِطرَة الي قَطَرَ لله اناس 


(0) يونس ”7 
(؟) العنكبوت 50 
(*) النحل "5-51 ه 


عَلَيْهَا #«لا تَبْلٍ َبْدِيلَ خَلّق الله> قَالَ: فَطَرَهُمْ عَلَ المعْرقَةٍ به».00© 

وعن زرارة قال: سألت أبا جعفر# عن قول الله عز وجل: (#فِطْرَتٌ 
الله الْتِي قَطَرٌ النّاسَ عَلَيْهَاكُ؟ قال: فطرهم على معرفة أنه ربهم ولولا ذلك لم 
يعلموا إذا سئلوا من ربهم ولا من رازقهم».'" 

وعنهيَيلِة: «كل نسمة تولد على الفطرة» حتى يُعرب عنها لسائهاء فأبواها 
ببودانها وينصرانها».”" 

وعنهيللة: «كل مولود يولد من والد كافر أو مسلم فإنه يولد على الفطرة 
على الاسلام كلهم. ولكن الشياطين أتد تتهم فاجتالتهم'*) عن دينهمه فهودتهم 
ونضّرتهم وحجّستهم وأمرتهم أن يشركوا بالله مالم ينزل به سلطاناً» © 
وووق اندقال 27ل للضّاوق نا بن سول الله ذل عل الها به 
قد أكثرٌ عَنَّ المجاولونَ وحَيّر وني 


-ه رع 
1 


قال لَّهُ: يا عَبدَ الله» كَل رَكِبِتٌ سَفِيئَةٌ قَمزّ؟ 
قالّ: نَعَم. 
قال : فهل كُيرتٌ بك حَيثُ لا سَفِيئة سَفينة تحيق ولاسياضة تننيك؟ 


)١(‏ الكاني- الشيخ الكليني- ج -١‏ ص 17-١7‏ باب فطرة الخلق على التوحيد ح". 
(7) المحاسن- أحمد بن محمد بن خالد البرقي- ج -١‏ ص 75١‏ ب5 7 ح 4 77. 

(7) مسئد احمد- الإمام احمد بن حنبل- ج 1- ص 578 . 

(5) أي استخفتهم فجالوا معهم ني الضلال. 

(5) كنز العمال- المتقي الهندي- ج -١‏ ص 555/ 17775 . 


بحوث معرفية ث4 علم الكلام/ الجزء الأول 


قال الصَّادِق 2 قَذلِكَ الشَّيءُ هُوَ اللهُ القادِرٌ عَلَ الإنجاء حَيتٌ لا 
مُنجي» وعَلّ الإغاكة حَيثٌ لا مُغيتٌ..». 0 

قال وَجُلٌ َعمَرِ بن تحمّدغفالتد: ما الدَلِيلُ عَلَ الله؟ ولا تذكر ني العا 
َالعَرَص وَالْجُوهر. ْ 
فَقَالٌ لَّهُ: هل رَكِبتٌ البَحر؟ 
قال: نَحَم. 
قالّ: مل عَصَمَّت بِكُمْ الرّبحُ حَتَى خفتمُ العرقٌ؟ قالّ: نَعَمء قال: فَهَلٍ 


أ # ره 
5 


4 20 7 6 تت رك اك - 
١‏ رَجَاوْك مِنَ المركب والملاحينَ؟ 


قال: فَإِنَّ ذاكَ هُوَّ الله قال الله تَعالى: لوَإذًا مَسَّكُمْ الضّدٌ في البَحْرِ ضَلَّ 


57١ التوحيد- الشيخ الصدوق- ص‎ )١( 


المحور الأول: برهان الإجماع العام وهو (دليل الفطرة) 
000 هه ل أ أن ل 0 رع 

من تدعو إلا ها ََاكُم د الم َعْرَضْتُمْ وَكَا كَانَ الإنسَانُ كَفورًا 270 
ذا 2# ]الف قَإليْهِ كا 2 ل" 0 

نكتة: 


في قوله تعالى لوَلَأَضِكهُْ َكَأميهْ و11 0 حم هتكن آذَانَ الأنْعَام 
وَكآمُرَئُّمْ لين حَلقَ الله وَمَنْ ين نَخِذٍ الشّيطَاَ وَلِيّا مِنْ دون الله َقَدْ حَيِرَ 
خُسْرَانًا مُبينَ41”»“يمكن القول بأن المقصود من هذه الفطرة0» التي اول 
إبليس تغييرها هو ما تقدم بيانه من معناهاء فإِنْ الله تعالى فطر الانسان على 
الاستقامة والاعتدال» ولحن الشيطان -ومن حذا حذوه- يحاول أن بحرفه 
عن هذه الطبيعة التى خلقه الله عر وجل عليهاء نظير ما ورد في الحديث 
الشريف: «كل مولود يولد على الفطر وإنّما أبواه يهوّدانه أو ينضّرانه», 
ا 0 
نِم وَجْهَكَ دين حَنيًا فِطرَ لله لير اناس عَلَيْهَا لا تَبْدِيلَ لخلق 
الله ذَّلِكَ الدّينُ المَيّمْ وَلَكِنَّ أكْثرٌ اناس لا يَعلمُونَ4”: فعيرٌ ب (خلق الله 
عن الفطرة وأيّ فطرة؟ هي لتََقِمْ وَجْهَكَ لِلدّينِ حَنيقًا4: يعني أن الفطرة 
)١(‏ الإسراء /ا> 


(؟) النحل “اه 


ربيع الأبرار للزغشري ج١‏ ص 48 ونقله أيضًا عنه موسوعة العقائد الإسلامية- محمد 


“ع 
امع”, 


الريشهري- ج '1- ص 17 - 177. 

١١9 النساء‎ )5( 

(5) جزماً أو على الأقل احتالَا يولّد الإجمال في الآية» حيث حاول البعض الاستدلال بها على حرمة 
حلق اللحية باعتبارها تغييرا لخلق الله تعالى. 

٠٠١ الروم‎ )5( 


بحوث معرفية ث4 علم الكلام/ الجزء الأول 


تقتضى الدين» وإنا المحيط والشياطين هى التى تؤثر على الإنسان. 


المحور الثاني: البراهين الكونية 

وتشمل برهان الملازمات العقلية وبرهان الصديقين وبرهان الوجوب 
والإمكان» وبرهان الحدوث. وبرهان الحركة. 

تنطلق هذه البراهين من قبول الواقعية ورفض السفسطة. أي قبول 
الواقع الذي يمكن إدراكه بصوابية» وعلى مرحلتين: 
المرحلة الأولى: أن الواقعية تلازم اللاعتراف بالغيب. 

ويمكن تصوير هذه المرحلة بتصويرين: 
التصوير الأول: برهان الملازمات العقلية 

وبيانه بالآتي: 

للدليل والبرهان شكلان: 

/١‏ الدليل الإني» وهو الانتقال من العلم بالمعلول إلى العلم بالعلة. 

”/ الدليل اللمي» وهو الانتقال من العلم بالعلة إلى العلم بالمعلول. 

وهناك شكل ثالث ممن البرهان أسموه بدليل الملازمات أو شبيه اللمٌّ أو 
الإنء وهو يبتني على: 


أ- الاستفادة من الواقعية فقط. من دون الحاجة إلى التعرف على 
خصائص تلك الواقعية أو ألوانهاء أي من دون ملاحظة كون هذا الواقع 
غلة أو سارل سيط اوه كا واحدا أو كثيراًء واجيا أو كادي مللاحظة 
أصل الواقعية فقط. 

ب- رفض السفسطة بكل أشكاها (إنكار الواقع» التشكيك به إنكار 
أمكانية إدراكه بعد التسليم به»» أي قبول أن هناك واقعاً يمكن إدراكه. 

فميزة هذا البرهان هو عدم انطلاقه من الواقع المعلوم معلوليته» بل 
ينطلق من الواقع مطلقاًء في قبال برهان الإن الذي ينطلق من المعلول المعلوم 

وعليه» فتكون صورة الدليل على إثبات وجود الواجب هكذا: 

الواقع - مطلقاً - إما واجب فهوء وإلا لكان ممكناء فيحتاج - لمكان 
إمكانه القاضي بتوقفه على علته لتخرجه من حيز الإمكان إلى ظرف 
الوجود- إلى الواجبء وإلا لدار (والدور باطل ضرورة لأنه يلزم من الدور 
اجتماع النقيضين أو ارتفاعهم|) أو تسلسل (والتسلسل باطل ضرورة - لمن 
يقبلها فيه - أو بالدليل”") 

)١(‏ ذكرت العديد من الأدلة على بطلان التسلسل (الذي معناه عدم الانتهاء إلى علة أولى» فأين ما 
تضع أصبعك من السلسلة تجده علة لما تحته معلولآ لما فوقه). ونذكر هنا -تبعاً لأحد أساتذتنا- دليلاً 
ختصراً ومفيداًء وخلاصته: 


إن التسلسل يساوي عدم وصول نوبة الوجود لك؛ وحيث إنبا وصلت. فالتسلسل باطل. 
وكمثال توضيحي نقول: لو كنت واقفاً في صف تننظر أن يصل إليك الدور لتتقدم» فلو كانت 


المحور الثاني: البراهين الكونية 


وبعبارة أخرى: 

هذا الواقع الذي ندركه؛ إن كان فيه موجود واجب. فهو المطلوبء وإن 
لم يكن فيه ذلك. أي كانت تلك الواقعيات كلها ممكنة» فهذا يعني أنها بحاجة 
إلى علة تخرجها من الإمكان إلى الوجود, وحينئذٍ نسأل: الموجود الأول مثلاً 
ما هي علته؟ لا بد أن تكون علته هو الموجود الثاني» وهو موجود ممكن 
حسب الفرضء فهو أيضاً بحاجة إلى علة» فعلَتُه إن كانت هي الموجود 
الأول؛ لزم الدورء وإن كانت ممكناً ثالث فيحتاج إلى علة» وهكذا يتسلسل» 
والسيلسل بال 

فليس لدينا أمام هذا الواقع الذي ندركه إلا ثلاثة احتمالاات: 

الأول: أن يكون هناك موجود واجبء. هو الذي أوجد الممكنات» وهو 
لايحتاج إلى علة توجده؛ لأنه واجب. 

الثاني: أن تكون علة الأول هو الثاني» وعلة الثاني هو الأول» وهذا يلزم 
منه الدور. 

الثالث: أن تكون علة الأول هو الثاني» وعلة الثاني هو الثالث.... 
وهكذا إلى ما لا نباية» فيلزم التسلسل. 


المجموعة التي أمامك غير متناهية» لاستحال وصول الدور لك» ووصوله إليك يدل على تناهي 
المجموعة التي أمامك. 

فإذا بطل التسلسل - الذي يعني الوصول إلى علة غير معلولة - فنقول: إن كانت واجبة فبهاء وإلا 
استلزمت الواجب. 


وحيث إن الدور والتسلسل باطلان» إذن لا مناص من قبول الأول» 
وهو المطلوب. 

فنلاحظ هنا: أن إثبات أي لازم من هذين اللازمين (الواقع والواجب) 
يؤدي بالضرورة إلى إثبات اللازم الآخرء فإثبات الواقع يستلزم إثبات 
الواجبء وإثبات الواجب كذلك يستلزم إثبات الواقع. 


التصوير الثاني: برهان (الصذيفين). 210 


لاحظنا أن برهان الملازمات يعتمد على بطلان الدور والتسلسل» ولكن 


() لمحة تاريخية: كان البرهان السائد عند المتكلمين في بدايات نشوء علم الكلام هو برهان الحدوث 
وبرهان الحركة (الآدلة الطبيعية)» وقد استفادوا ذلك من القرآن الكريم» واشتهرت تلك الأدلة 
لسهولة تناولحا حتى من عامة الناسء وبعدما اشتهر وتطور علم الكلام» وبعد زيادة الدقة فيه ظهر 
برهان الوجوب والإمكان؛ الذي كان موجوداً سابقاً لكنه غير مشتهر (وهو من إبداعات الفارابي» 
وقد تناوله ابن سينا في بعض كتبه... وأساه ببرهان الصديقين... [الكلام الإسلامي المعاصر ج١‏ 
ص9١١]‏ وقد كان المذهب السائد آنذاك فلسفياً هو القول بأصالة الماهية. 

وبعد تطور علم الكلام أكثرء والعلوم الأخرىء خصوصاً الفلسفة» ودخول مسألة أصالة الوجود 
في عالم البحث زمن ملا صدرا الشيرازي» جاء الملا ببرهان آخر يعتمد على حقيقة الوجود في إثبات 
الواجب تعالى» وقال بأن دليله هو دليل الصدّيقين لا دليل ابن سينا (أو الفارابي)»» باعتبار أنه أرقى 
منه» فإن برهان الصدّيقين -في إحدى صورتيه- لا يعتمد على إثبات بطلان الدور والتسلسل كا 
يعتمد عليه برهان الوجوب والإمكان...وبعدها أطلق على برهان الفارابي وابن سينا ببرهان الوجوب 
والإمكان» وعلى برهان ملا صدرا ببرهان الصذيقين. 

هذاء وقد سمي هذا البرهان ببرهان الصديقين باعتبار التالي: «كلمة الصديقين مشتقة من (صدّيق)» 
ال هي سبيدة مبالعةالالصياق +( تراوستها الانماف الذي يله أغل فرتجابتالصاد قبع ولكر نا ومن 
تسمية البرهان بهذا الاسم؟ 

هناك وجهان لهذه التسمية» هما: 

أولاً: أول وأهم سبيل لمعرفة واجب الوجود هو الصدقء وأما سائر السّبل فهي تتصف بالضعف 


المحور الثاني: البراهين الكونية 


يمكن الاستفادة منه من دون الحاجة إلى المرور بالدور والتسلسلء وهو مفاد 
برهان الصديقين ونبينه بطريقين"'': إجمالي» وتفصيلي. 
أما البيان الإحمالى فكالتالى: 


هذا الواقع. إما مستقل فهوء وإلا فهو رابط» ولا حقيقة لرابط برابط» بل 
حقيقة الرابط بالمستقل» فلا بد من مستقل. فيلزم.'") 

وأما البيان التفصيل. فأن يقال: 

إن برهان الصديقين يبتنى على ثلاث مقدمات: 


المقدمة الأولى: إن الوجود مشترك معنوي: 
اتفقوا على أن الوجود مشترك بين الموجوداتء؛ ولكن اختلفوا في نحو 
هذا الاشتراك عل رأيين: 


الرأي الأول: إن الاشتراك معنويء فالمفهوم والمعنى من الوجود في 
كل الموجودات واحدء والاختلاف إن| هو بحسب المصاديق ومراتبها شدة 


والكذب. 

ثانياً: الصدّيقون هم العباد المخلصونء وقد اختاروا الاستدلال المذكور في البرهان بُغية معرفة الله 
تبارك شأنه. 

برهان الصديقين هو عنوان يُطلق على الاستدلال الذي يوصل العبد إلى ربه من دون واسطة» إذ 
يتمكن من إثبات وجود ذاته المقدسة وليس آثاره...» [أجوبة الشبهات العقائدية ج١‏ ص .]٠١١‏ 
)١(‏ نقل في الكلام الإسلامي المعاصر ج١‏ ص ١١9‏ أن بعض المعاصرين (وهو حسين العشاقي 
الأصفهاني) ذكر في (براهين الصديقين) ما يربو على مائتي تقرير. 

(؟) وهو البرهان المنسوب إلى صدر المتأهين» راجع: المنهج الجديد في تعليم الفلسفة» الشيخ محمد تقي 
مصباح اليزدي» ج 7 ص 759151-17960 


وضعفاء باعتبار أن الوجود مفهوم مشكك لا متواطئ. 

الرأي الثاني: إن الاشتراك لفظيء فالمشترك بين الموجودات هو لفظ 
الوجود فقطء وأما معناه فهو يختلف من مصداق لآخر. 

وقد ثبت في علم الفلسفة أن الأول هو الحق. 
المقدمة الثانية: أصالة الوجود. 

إن كل تمكن في الخارج فهو زوج تركيبي من الوجود والماهية في الذهن, 
ولاشك أن للموجود الخارجي آثاراً معينة» فهذه الآثار هل هي آثار الوجود 
أم الماهية؟ 

هنا خمسة آراء -كما قيل-: 

/١‏ إن الأصيل هي الماهية. (كان يقال به قبل زمن ملا صدرا). 

؟/ إن الأصيل هو الوجود (وهو المذهب السائد بعد زمن ملا صدرا). 

/ أصالة كل من الوجود والماهية. (ثُسب للشيخ الإحسائي). 

5/ إن الأصيل في الواجب هو الوجود. وفي الممكن هي الماهية. 

5/ لا أصيل في الخارجء أي ليس هناك مؤثر في الخارج» وهو مذهب 
السفسطائيين. 

والتحقيق في الفلسفة على أن الوجود هو الأصيلء وأن الماهية هي حدٌ 
الوجوه لأ أكثر: 


المحور الثاني: البراهين الكونية 


المقدمة الثالثة: ملاك احتياج الممكن إلى العلة كونه وجوداً رابطاً. 

نظام العالم هو نظام العلة والمعلول» ولكن ماهو الموضوع لأصل العلية؟ 
أي لماذا يكون شبىء ما حتاجاً إلى علة؟ 

طحت في هذا المجال عدة نظريات نذكرها سريعاً من دون توقف 
عليها”©: 

النظرية الأولى: إن علة الاحتياج إلى العلة هو الوجود. فكل موجود هو 
محتاج إلى العلة. 

وهي بلا دليل» وينقض عليها بوجود الواجب. 

النظرية الثانية: إن علة الاحتياج إلى العلة هو الحدوث,. فكل حادث (أي 
لم يكن موجودا في زمان ما ثم وُجد) فهو محتاج إلى علة. 

النظرية الثالثة: إن علة الاحتياج إلى العلة هو الإمكان» فكل تمكن (أي 
العلة. 

النظرية الرابعة: إن علة احتياج الموجود إلى العلة هي (كيفية وجوده. 
وبعبارة أخرى: فإن الفقر الوجودي والتعلّق الذاتي لبعض الموجودات هو 
ملاك احتياجها إلى الوجود الغني غير المحتاج» إذن» موضوع القضية المذكورة 
هو (الموجود الفقير) أو (الموجود المتعلق)» وحين) نأخذ بعين الاعتبار المراتب 


)١(‏ انظر: المنهج الجديد في تعليم الفلسفة ج١٠‏ ص ١-79‏ الدرس الثاني والثلاثون. 


التشكيكية للوجود. حيث تكون كل مرتبة أضعف متقومة بالمرتبة الأقوى. 
فإننا نستطيع أن نجعل موضوع القضية هو (الموجود الضعيف)» فيصبح 
ملاك الاحتياج إلى العلة هو (ضعف مرتبة الوجود).') 


(وبالالتفات إلى هذه المقدمات» يمكن صب برهان الصذيقين عل 
أساس منهج صدر المتألهين بهذه الصورة: 

إن مراتب الوجود -باستثناء أعلى مراتبه التي تتميز بالمال اللا متناهي 
وعدم الاحتياج والاستقلال المطلق- هي عين الربط والتعلّق» ولو لم تكن 
تلك المرتبة العليا متحققة» فإن سائر المراتب لا تتحقق أبدأء لأنه يلزم من 
فرض تحقق سائر المراتب من دون تلك المرتبة العليا أن تكون المراتب 
المذكورة مستقلة وغير محتاجة إليهاء بيدا حيثية وجودها هي عين الربط 
والفقر والاحتياج).'") 


المرحلة الثانية: إن الواقعية الملونة يلون معين (كالامكان أو الحدوث أو 
الحركة) تدل على الغيب.”") 
وفي هذه المرحلة» يتم الاستدلال على إثبات وجود الله تعالى من خلال 


."٠ نفس المصدر ص‎ )١( 

(؟) نفس المضدر ص 55 الدرس الثاني والسنتون. 

(") نلفت النظر إلى أن برهان النظم وبرهان النفس يدخلان تحت هذا المعنى» أي إنها ينطلقان من 
الواقعية الملوّنة بلون معين. وإنما جعلنا لما محورين منفصلين عن هذا المحور تبعاً لبعض الباحثين 
الذي تقدم تصنيفه للأدلة. يُضاف إليه: أن برهان النظام يُتتج في الحقيقة ضرورة المنظّم» ولا يبت 
وجوبه؛ ما يعني احتياجه لبرهان الوجوب والإمكان للوصول إلى النتيجة المطلوبة. 


المحور الثاني: البراهين الكونية 


الواقعية المحيّثة بحيثية معينة» كحيثية الإمكان أو الحدوث أو الحركة» فهنا 
ثلاثة براهين تشترك في اعتمادها على كبريات بديبية كما سيتبين إن شاء الله 
تعالى» والبراهين هي: 


البرهان الأول: برهان الإمكان والوجوب: 

وهو من إبداعات الفاراي؛ وذكره ابن سينا أيضاً في كتبه» بل قد اشتهر 
بدليل ابن سيناء وإن «أول من تداول استعمال هذا البرهان في اللاهوت 
والفلسفة الغربية هو توماس أكويناس... وقد تابعه على ذلك لايبنتز) 0" 
وقد تم تقرير هذا البرهان بتقريرات عديدة”"» نذكر منها تقريراً واحدأًء 
وقبل بيانه نبين التالي: 
معنى الممكن والواجب. 

هناك أربعة إطلاقات للإمكان في الفلسفة: (الإمكان العام والخاص 
والذاتي والاستعدادي)» والمهم هو أنْ المقصود من الممكن هنا هو: ما لا 
يقتضي من ذاته الوجود ولا العدم» (وهو معنى الإمكان الذاتي) ما يعني أن 
وجوده أو عدمه يكون من غيره» فهو محتاج في وجوده إلى العلة» ويكفي في 
عدم وجوده عدم وجود علة وجوده. 

ومعه. فخلاصة ما يمكن قوله في خواصٌ الممكن هو أن له أربع خواص: 
)١(‏ الكلام الإسلامي المعاصر ج١‏ ص .١١١‏ 


(؟) انظر لعدد منها ني: الكلام الإسلامي المعاصر ج١‏ ص ١7١‏ -1717. وكذلك في أجوبة الشبهات 
الكلامية ج١‏ ص .1١١- 1١‏ 


/١‏ عدم اقتضائه للوجود أو العدم من ذاته. 

/١‏ ما يعني أنه محتاج إلى غيره في أصل وجوده. 

*"/ بل وفي استمرار وجوده. لأنه لا يقتضى الوجود من ذاته» فيكون 
استمرار وجوده كأصل وجوده نابعاً من غيره. 

4/ أن كل تمكن فهو زوج تركيبي من وجودء وحدٌ للوجود (ماهية)» 
2 الممكخ لا يظهر في هذا العالم إلا بوجود. ولأنه موجود محدود متناو 
في وجوده -لفرض أنه ممكن وليس واجباً- فله حدّ معين (وهي الماهية) 
وبالتالي» فكل تمكن فهو مركب -ذهنا- من وجود وماهية. 

أما ]لد حت كيو ماتكوة وهوده تابعا مد 3اتدو كتهو الرنجووه لا 
شىء آخرء وإن صفته الأصيلة هى الغنى المطلقء ب تحمله هذه الكلمة من 
امتناع كل ما من شأنه أن يؤدي إلى النقص في الذات» ولذلك فإن نفس كونه 
واجباً ينفي التركيب والاثنينية والحاجة وكل نقص. وهذا يعني أن التعبير ب 
(واجب الوجود) يستبطن إثبات كل الصفات الكمالية ونفي كل الصفات 
السلبية» وبالتالي فكل صفات الممكنات الحاكية عن النقص تكون منفية عن 
الواجب. 

إذا تبئّن هذا نقول: 

لا شك أن هنا موجوداً في الخارج (أصل الواقعية يغبت ذلك) فإن كان 
هذا الموجود واجباً فقد ثبت المطلوب, وإِنْ كان ممكناًء احتاج إلى علة لكي 


المحور الثاني: البراهين الكونية 


يوجد» وعلته إن كانت واجبة قبهاء وإِنْ كانث علته هر :: تفبن الوتجعوة الأول 
دار» وإنْ كانت غيره وهو ممكن تسلسلء والدور والتسلسل باطلان» فلزم 
وجود واجب وجود في الخارج» وهو المطلوب. 
ويمكن تلخيص البرهان المذكور في النقاط التالية: 

/١‏ الإذعان بحقيقة وجود الواقع الخارجي. 

؟/ تقييد الوجود الحقيقي بممكن وواجب. 

*/ افتقار الممكن إلى علة في وجوده أمرٌ بديبى اقتضاءً لماهيته وذاته. 

5/ فرضية (واجب الوجود) هي الفرضية الوحيدة التي نستطيع من 
خلالها تبرير وجود الممكنات بأسرها. 20 

هذاء وقد أرشد القرآن الكريم إلى هذا البرهان في عدد من آياته» ومنها 
قوله تعالى: ليا يجا النّاس نتم الا إِلَ الله واه هُوَ المَنِيّ الْحَوِيدٌ)». 5 

وك لمان #والله العَنىُ وَأَنتم الفقرَاغخ4:. 20 

وروي عن الإمام الرضاءكة أنه قال: «. .وكُلّهُم لَه محْتَاحْ وهُوَ غَنِىٌ 
عَكَنْ سوا 


.0 4-017 أجوبة الشبهات الكلامية ج١ ص‎ )١( 
١6 فاطر‎ )0( 
7/ محمد‎ )9( 


(5) الكاني- الشيخ الكليني- ج -١‏ ص 177 باب العرش والكرمي ح7. 


وعلّق عليه المازندراني: «وكلهم إليه محتاج» لاستناد جميع الآثار إليه. إذ 
كل أثر فهو عن مؤثره والكل منته في سلسلة الحاجة إليه» وإفراد الخبر باعتبار 
لفظ الكل «وهو غني عمن سواه» كم قال: لأا يجا النَاسُ َنم الفقَرَاءُ إِلَ الله 
وَالله هُوَ العَنِيٌ الحميدذ» 20 ١‏ 


البرهان الثاني : برهان الحدوث. 

ينطلق هذا البرهان من قضية أثبتها الوجدان والعلم الحديثء بأن كل 
مفردات هذا العالم داخلة تحت التغيير» فلا شيء في هذا العالم ثابتء وبالتالي» 
تغيره يحكي عن حدوثه؛ فيحتاج إلى محدث غير متغير ولا حادث (قطعاً 
للتسلسل)» فيثبت وجود محدث لهذا العالم غير حادث» وهو القديم» وهو 
الله تعالى. ويُعرف هذا البرهان ببرهان المتكلمين, لآنهم أكثروا من استعماله. 

قهناغدة مقدمات لآ بد أن تفههيا حيدا: 
المقدمة الأولى: إن العالم حادث. 

الحادث هو المسبوق بالعدم؛ يعني كان معدوماً ثم وٌجدء ويقابله القديم» 
وهو الموجود غير المسبوق بالعدم. 


وللحادث والقديم معنيان: 


المحور الثاني: البراهين الكونية 


المعنى الأول: الحادث والقديم الذاتيان: 
/١‏ الحادث الذاتي: 

هو اللوجود الذي لا يكرة الرجود انا لد بل يكوت الوججوة مقاضاً 
عليه من غيره» فهو محتاج إلى ذلك الغير حتى يوجد. وهذا المعنى يشمل كل 
ما عدا الله تعالى» سواء كان من عالم الطبيعة أو من عالم المجردات. 
”/ القديم الذاتي: 

هو الموجود الذي يكون الوجود ذاتياً له» فلا يكون الوجود مفاضاً عليه 
من غيره» فهو غير محتاج إلى غيره حتى يوجدء وهذا المعنى منحصر بالله جل 
جلاله» إذ هو (واجب الوجود) الذي يعني أن وجوده ضروري. فلا ينفكٌ 
عنه» لآنه يلزم منه تفكيك الذاتي عن الذات» وهو محال. 


المعنى الثاني : الحادث والقديم الزمانيان: 
/١‏ الحادث الزماني: 

هو الموجود الذي سبقه زمان ل يكن موجوداً في ذلك الزمان؛ يعني هناك 
فترة زمنية كانت وهو غير موجود فيها. فأنا دل 1 أكن موجوداً قبل مائة 
سنة» وبالتالي فأنا حادث زماناً. 
”/ القديم الزماني: 

للقديم الزماني إطلاقان: 


الأول: للحكماء: 

هو الموجود الذي وجد مع الزمان» فليست هناك قطعة زمنية كانت وهو 
لم يكنء ومثاله عالم الطبيعة كله. فعالم الطبيعة وجد في اللحظة أو الآن الذي 
وجد فيه الزمان» بحيث وجدا (الزمان وعالم الطبيعة) في لحظة واحدة. 

ومثاله أيضًا: الزمان نفسه. فإنه لم يسبقه زمان غيره» فهو قديم زماني. 

والذي يقابل هذا المعنى للقديم الزماني هو الحادث الزماني» فأنا حادث 
زمانًء أي إنه مرّ زمن لم أكن موجوداً فيه» ثم وجدتٌ بعد ذلك» ولكن عالم 
الطبيعة ككل هو قديم زماناً. 

وهنا سؤال: نحن نعلم أن هناك موجودات غير زمانية» يعني موجودة 
قبل خلق الزمان» مثل الملاتكة» فهذه ماذا نسميها؟ 

الحواية تسهيها (حادثة ذانا) فى موجوذاك لا تلتفى الوجوه مق 
ذاتهاء وقد استعمل المحقق الميرداماد مصطلح (الحدوث الدهري) للتعبير 
عن الوجودات المجردة وتقدمها على الوجودات المادية.7) 
الثاني: للمتكلمين: 

إن معنى القديم الزماني مساوق للقديم الذاتي» فكل ما عدا الله تعالى 
هو حادث ذاتاً وزماناً. فالقديم الزماني والقديم الذاتي هما بمعنى أن يكون 


المورجوة موجوذا مذ الآزل ولأ زذانة زمنة لده وهو واج الرجوه حضر اء 


)١(‏ أجوبة الشبهات العقائدية ج١‏ ص177. 


المحور الثاني: البراهين الكونية 


وكل ما عداه» سواء كان من عالم الطبيعة أو من عالم المجردات» أي سواء 
كان مسبوقاً بالعدم الزماني (مثلي ومثلك) أو لم يكن مسبوقاً به (ى) في عالم 
الطبيعة) أو كان غير زماني أصلاً (كعالم المجردات)؛ فكل تلك الموجودات 
مسبوقة بالعدم الذاتي» فهي موجودات حادثة؛ لم تكن ثم كانت. 

فالمقدمة الأولى تقول: إن هذا العالم الذي نراه ونحسه. في كل مفرداته» هو 
عبارة عن أجسام, تختلف فيا بينها من حيث الصغر والكبر» وكل جسم هو 
إفاساكن أو شمر لعو الستكرن والفركة ودوك لاق التكرن هو كور ان 
في المكان الأول» والحركة هي كونٌ ثانٍ في مكان ثانِء فبين الحركة والسكون 
تقابل ضدّين. لأا وجودان. لا يجتمعان في مكان واحد في زمان واحدء 
وبما أن هنا وجوداً ثانياء ولم يكن موجوداً عند الوجود في المكان الأول» فهو 
حادث. فالسكون والحركة حادثان. 

وبعبارة أخرى: إن الموجود المادي يتشخص فيا يتشخص به بالزمان 
والمكان. فإذا تغير الزمان دون المكان فهو السكون. وإذا تغير الزمان والمكان 
فهي الحركة. 

فهذه المقدمة إذن مقدمة وجدانية. 

وكل ما كان له حوادث,» فهو حادث. فالجسم الذي له حوادث لا بد أن 
كوخ حادثاء إذ لو كان قدي فحوادثه إما قديمة أو حادق والأول خخلاف 
الفرضء إذ الفرض أنها حوادث» فكيف تكون قديمة» والثاني» يعني هو 
قديم وحوادثه حادثة» هذا يلزم منه أنه كان في آنِ ما غير موصوف بالسكون 


والحركة» لآنه قديم» وحوادثه (من الحركة والسكون) حادثة حسب الفرض» 
وهو خلف كونه جسياًء إذ ثبت أن الجسم إما متحرك أو ساكن. 
المقدمة الثانية: إن كل حادث يحتاج إلى محِث. 

وهذه المقدمة يثبتها نظام (العلة والمعلول)» فهي مقدمة وجدانية» إذ 
المعلول (الحادث) لا يمكن أن يكون هو من أوجد نفسه. وإلا لدارء والدور 
باطل بالضرورة. 
المقدمة الثالثة: المحدث إما قديم أو حادث. 

وهذه مقدمة وجدانية أيضاًء لانحصار الموجود بالحادث والقديم. 
المقدمة الرابعة: إن كون المحيث حادثاً يلزم منه إما الدور أو التسلسل. 

إذ لو جئنا للفرد (سين) الحادث الذي أوجده (صاد)»؛ ف (صاد) إن كان 
حادثاً فلا بد له من محِث» فموجده إن كان (سين) دار» وإن كان غيره» وهو 
حادث أيضاء تسلسل. والدور والتسلسل باطلان بالضرورة. 

النتيجة: لا بد أنْ يكون المحيث هذا العالم قدياً» لينقطع التسلسلء وهو 
المطلوب. 

والمقصود من القديم هنا هو القديم الذاتي» لآن القديم الزماني باصطلاح 
الحكماء (وهو بمعنى العالم الطبيعي) هو في ذاته ممكن الوجود. فيحتاج إلى 
علة توجده. ولا بد أن تكون العلة قديمة قطعاً للدور والتسلسلء فينتهي 
أيضاً إلى القديم الذاتي. 


المحور الثاني: البراهين الكونية 


البرهان الثالث: برهان الحركة. 

خلاصة هذا البرهان هو الآتي: 

إن العالم متحرّك» وكل متحرّك لا بد أن يكون له محرّكء لأن كل معلول 
لابد له من غلة» وهذا المحرّكء إن كان محتاجا إلى محرّك دار أو تسلسلء فل 
بد من الوصول إلى محرّك لا يحتاج إلى غيره في التحريك» وهو في نفسه غير 
متحركء لأنه لو كان متحركاً لاحتاج إلى علة للتحريك؛ فيدور أو يتسلسل» 
وذلك:الحرك غير ارك عو الواتجب تعال. 


فهو لا يختلف كثيراً في صياغته عن صياغة برهان الحدوث. 


بيان مصطلح الحركة""': 

ربها يكون مفهوم الحركة أمراً واضحاً عرفاًء فقد تّفهم الحركة على أنها: 
(الانتقال من مكان إلى آخر)» ولكن هذا تعريف عرفي إذا صمح التعبير» وهو 
يحكى إحدى مفردات الحركة» والتعريف العلمى لما هو: أن الحركة تعنى: 
(التغير التدريجي). أو (خروج الشيء تدريجاً من القوة إلى الفعل)”2» يعني 
من الفقدان إلى الوجدان. وهو معنى الاستكمال. 
بالحركة» فهو إذن ممكن الوجود. فلا بد أن ينتهي إلى واجب الوجود. 
)١(‏ للتفاصيل يمكن مراجعة بداية الحكمة: المرحلة العاشرة. 


(؟) المنهج الجديد في تعليم الفلسفة» الدرس الخامس والخمسون ص "١١‏ وراجع بداية الحكمة 
المرحلة العاشرة الفصل العاشر: في المقولات التي تقع فيها الحركة. 


استطراد: أنواع الحركة. 

الحركة -فلسفياً- لحا خمسة أنواع: 

الأول: الحركة المكانية» وهذه واضحة جداً للعيان. وهي من مقولة 
(الأين). 

الثاني: الحركة الكيفية» كتغير التفاحة من اللون الأخضر إلى اللون 
الأحمر. وهي من مقولة (الكيف). 

الثالث: الحركة الكمّية» كنمو جسم النبات والحيوان والإنسان وكبره 
شيئاً فشيئاً. ومثالها الواضح هي (السمنة) التي تحدث للجسم بعد أنْ كان 
نحيفاً مثلاه وهي من مقولة (الكم). 

الرابع: الحركة الوضعية» كدوران الأرض حول نفسهاء وهي من مقولة 
(الوضع). 

وهذه الأنواع الأربعة كلها تحدث ني الأعراض لا في الجوهر. 

الخامس: الحركة الجوهرية» وهذه الحركة استدل عليها الحكيم صدر 
الدين الشيرازي» وخلاصتها: التالي: 

عندما نلاحظ مثلاً الإنسان» منذ اللحظة الأولى من انعقاد نطفته إلى أن 
يولد ويكبرء نلاحظ أنه يتحرك أيناً وكأ وكيفاً ووضعاًء ولكن هناك شيئًا 
آخر يتحرك فيه» وهو جوهر النواة» فجوهر النواة فيه يتتحرك من النطفة إلى 
العلقة إلى المضغة وهكذا إلى أن يصبح إنساناً سويا» فجوهره واحد متحرك 


المحور الثاني: البراهين الكونية 
من القوة إلى الفعل. 7 
وتفصيل هذه الأنواع موكول إلى علم الفلسفة. 


هذا وقد أثبتت العلوم التجريبية حركة كل الموجودات المادية» حتى 
الذرة والإلكترون والنيوترون حول النواة. 


)١(‏ راجع أجوبة الشبهات العقائدية ج١‏ هامش ص 157-١57‏ وراجع المنهج الجديد في تعليم 
الفلسفة ج؟ الدرس التاسع والخمسون. 


المحور الثالث: برهان (إتقان الصنع) أو (برهان النظام) 


وهذا البرهان ينطلق من الواقعية بلون (النظام). 

«النظام لون من ألوان علاقة الانسجام بين أجزاء مجموعة» تكوّنت من 
للآخرء وفقدان أي منها يتسبب في أن تفقد المجموعة هدفها المعين» وأثرها 
المنشودء وإِنّ واقع (النظام) في الظواهر الطبيعية لا يعدو اجتاع أجزاء مختلفة 
من حيث الكم والكيفء ائتلفت مع بعضها لأجل أن يسفر تكاملها وتعاونها 
عن تحقيق هدف معين. 

ويدلّنا تحليل مفهوم (النظام) وتعريفه إلى أن تحققه رهينٌ بتأتي الأركان 
التالية: 

/١‏ وجود عدد من الأشياء أو الآجزاء المختلفة. 

/ حالة الترتيب والانسجام والتناغم السائدة عليها. 

/ وجود هدف معين. 

4/ التأثير النسبى لكل جزء من الأجزاء في تحقيق الهدف. وارتبان تحقق 
الهدف باجتاعها وائتلافها. 


5/ عنصر الربط وعامل تلك العلقة الموجّدة بين الأجزاء.».0) 
وخلاصة «برهان النظم) هي: 

أن ههنا نظامًا دقيًا يحكم عالم الوجود من الذرة إلى المجرة. وإن العقل 
يحكم بامتناع أن يكون هذا النظام من دون منظم عالم قادر مريد. وينتتج عن 
هَذا: أن العالم له منظّم» عالمء قادر» حي. مريد» وهذا المنظّم نحن نسمّيه 
«الله» جل جلاله. 

وني الحقيقة هنا صغرى وكبرى؛ فالصغرى تنص على أن العالم مبتن على 
نظام ونظام دقيق» وهذه لا تحتاج إلى إثبات» وإنما يمكنك فقط أن تنظر 
إلى كل مفردات العالم لتجد أنها مبتنية على أساس النظام» وكل| تطور العلم 
اكتشف أنظمة أكثر في هذا الوجود. وهذا ما قد تشير له الآية الكريمة. #إِنما 
يحْسَى الله مِْنْ عِبادِ العَلّما غ74 

فالعلماء هم الذين يستطيعون أن يكتشفوا هذا النظام الدقيق الموجود في 
مخلوقات الكون على اختلاف تخصصاتهم» فصغرى القياس ومفرداتها يثبتها 
كل علم في مجاله» فعندما تذهب إلى الطب - مثلا - ويبحث لك في جسم 
الإنسان فإنه يستخرج لك نظامًا دقيقًا فيه بل في كل عضو من أعضاء 
الجسم الداخلية» فلا ينفرد العضو بنفسه في عمله على نحو الاستقلال» وإنما 
هناك توافق في العمل بين الأعضاء ليأخذ كل واحد منها دوره وليؤدّي 


)١(‏ الكلام الإسلامي المعاصر ج ١‏ صن 940 لان" 
(5) فاطر /7 


المحور الثالث: برهان (إتقان الصنع) أو (برهان النظام) 


واجبه الذي عليه فهذا التنسيق الدقيق يتوافق في العمل ويحفظ النظام في 
الجسم كله. 

هل وقد حققت العلوم التجريبية انتصارات باهرة في مختلف مظاهر 
الطبيعة» وكشفت اللثام عن الحقيقة المتقدمة» بواسطة مكرسكوبات دقيقة» 
وارضيلوا أخيرا إلى أن فعقا يور اصرف الى ع بوجدة حفر هد 
تسمى الخلية» ويوجد في جسم الإنسان كمعدل (عشرة ملايين مليار خلية)» 
وأول من اكتشف الخلية وسمّاها بذلك هو العالم (هوك) في القرن السابع عشر 
المبلاقي» واسعمرت الاراسات يشكل سعمرء وأخي را وبغك جهوة مضنية 
اكتشفوا أن الخلية عبارة عن مدينة كاملة فيها آلاف التأسيسات» ومجهّزة 
بمنشآت ومعامل لتبديل المواد الغذائية إلى المواد التي يحتاجها الجسمء وإن 
هذه المدينة لها ثلاثة أقسام: 

/١‏ جدار الخلية» وهو بمثابة سور المدينة. 

”/ القسم الأوسط للخلية (السيتوبلازم). 

النواة أو شرك اطدلية: 

وهناك قنوات كثيرة تمتد من الجدران إلى أطراف النواة لتحويل المواد 
الغذائية إلى بروتينات. 

ثم إن في نواة الخلية وحدات صغيرة جداً وظريفة تسمى 


(49؟) كروموسوماء وهذه (03؟) مها (7)) ثتآن هن الرضل إلى المرأةة 
و(73) عند المرأة في بويضتهاء يتحدان فيكوّنان الخلية الأولى للجنين» 
والغريب أن هذه الكروموسومات لو ادك واحلههن الحد الطرفين لأثر 
على الجنين ليخرج بها يسمى ب(الجنين أو الوليد المنغولي.)! 

ثم إن في الكروموسومات توجد أجسام صغيرة جداً تسمى (الجينات)؛ 
وطبقاً لدراسات العلماء» فإن عدد الجينات يصل إلى (70) ألف جين» وهذه 
الجينات هي المسؤولة عن نقل الصفات الوراثية من الآباء إلى الأبناء”©!! 


«أنثى أحد الدبابير الطفيلية على سبيل المثال» حين] تريد أن تبيض فهي 
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تقوم بتخدير حشرةً تنقض عليها وتجعل بيوضها في بدا ثم موت مباشرة» 
لذا عندما تفقس هذه البيوض تقوم المواليد الجديدة بالتغذي من بدن الحشرة 
المضيفة» حيث تجد طعامها طازجاً؛ لذلك لو أنْ الحشرة الأمّ كانت قد قتلت 
تلك الحشرة ولم تخدذرهاء لفسد جسمها ولما حصل الصغار على طعام طازج» 
بل فاسدٍ يبلكها فور ولادتها. والمأهل أيضاً في هذه الدورة الحياتية أَنَّ 
المواليد الجديدة تكرّر نفس العملية حينما تصل إلى سنّ البلوغ من دون أن 
تشاهد الآمّ وهي تفعل ذلك. ف تبرير هذه الظاهرة العجيبة؟! 

ومثالٌ آخر على هذا النمط من النّظم: نوعٌ من سمك الجرّيث (الجلكي): 
حيث يقطع آلاف الكيلومترات في أعماق المحيطات متّجهاً نحو جزر برمودا 
لأجل وضع بيوضه. وبعد ذلك يموت مباشرة. وأا الصغار التي تخرج من 


)١(‏ نفحات القرآنء الشيخ ناصر مكارم الشيرازي» ج 7 ص 07-5١‏ بتصرف وإضافة. 


المحور الثالث: برهان (إتقان الصنع) أو (برهان النظام) 


البيوض فهي تعود إلى وطنها الأصلٍ لتعود مرّةَ أخرى بعد أن تصل إلى سن 
البلوغ من دون أن تضل طريقها أو تضع بيوضها في مكانٍ آخر؛ ومن المؤكد 
أنّه لا يوجد مرشدٌ يرشدها إلى الطريق أو يعلّما ما عليها القيام به. لذلك 
لا بدّ من وجود قدرةٍ غيبية وراء هذه الظاهرة المذهلة والنّظم الذي يبهر 
العقول..20.)2 

وبالنتيجة: إن الصغرى تدعونا إلى النظر في كل ما في الآفاق وما في 
الأنفس لنكتشف دقة هذا النظام. 


ب 
٠.‏ 


وأما كبرى القياس» فهي تنص على أن النظام لابد له من منظّمء وهذه 
وجدانية عقلية لا ينكرها إلا مجنون أو مكابر وإِلَا فالمسألة تُطرَحُ بحسب 
الفطرة» إذ إن العقل هو الذي يحكم بأنه لا يمكن أن يوجد نظام من دون أن 
يوجد من يُنظّمهء وذلك المنظّم يكون عاناء تمامًا ى| لو رأيت لوحة مرسومة 
نكة ومحلقة غل الحانظ! ولى ترركت الآمر لعقلك لالتحال غلية أن يقول 
بأن هذه اللوحة رُسِمَتْ لوحدها وذهبت بنفسها من دون يد إنسان أقلتها 
وتعلّقت على الحائط» العقل يحكم بأن هناك من أخذها وعلّقها على الخائط 
بعد أن قام شخص ما برسمهاء هذا بصورة مصغرة؛ فالعقل يدرك أن النظام 
لابد له من منظمء وهذه مسألة وجدانية لا تحتاج إلى أكثر من التفكر قليلاء 
وفي الحقيقة» إن هذا الأمر يثبته نظام (العلة والعلول) حيث تقدم أن المعلول 


.115-١90 أجوبة الشبهات العقائدية».ج١ ص‎ )١( 


بحوث معرفية ث4 علم الكلام/ الجزء الأول 


يكشف إِنَا عن صفات علته» تطبيقا لقاعدة «فاقد الشىء لا يُعطيه»).0) 


إشارات: 


الاشارة الأولى: سهولة تناول برهان النظم. 
إن برهان «النظم» لا يحتاج إلى أكثر من مطالعة النظام وتطبيقه على 
القاعدة العقلية التي تقول: إن النظام لابد له من منظّم . 


)١(‏ وقد تعددت الصياغات لبرهان النظم» ضمن إطار عام واحد يتمثل بالانتقال من النظام إلى 
وجود المنظّم» فقد روي أَنّه سكل أمير المؤمنين262 عن إثبات الصانع» فقال: «البعرة تدل على البعير» 
والروثة تدل على الحمير» وآثار القدم تدل على المسيرء فهيكل علوي ببذه اللطافة ومركز سفلي مبذه 
الكثافة كيف لا يدلان على اللطيف الخبير؟» (بحار الأنوار- العلامة المجلسي- ج 1- ص 50.) 
ويقال: إنه كان هناك فيلسوف لديه ألف دليل على نفى وجود الله. وأخذ على عاتقه أن يذهب ويناقش 
أحد العلماء» وفي الطريق مرّ على فلاح» فسأله: لأدريتك العالم (فلان)»؟ قال الفلاح: «ما تريد منه؟» 
أجاب الفيلسوف: «لدي ألف دليل على عدم وجود الله». فرد عليه الفلاح قائلًا: «لاداعي لأن تذهب 
إلى العالم» فأنا أجيبك: عندي دليل واحد على وجود الله ينسف أدلتك الألف! أرضي الزراعية هذه! 
فأنا أفتح الماء هنا وأقطعه هناك فإن أهملتها ساعة واحدة مات الزرع» فأرض بمقدار دونم واحد إذا لم 
يكن لما رب ربما تموت. وهذا العالم بأسره تنتظم أموره بلا رب؟! إنه المستحيل بعينه! 

فهذا هو نفس دليل «النظام»» لكن الرجل صاغه بعبارته. 

ومن اللطائف التي تنقل عن الشيخ أبي الحسن علي ابن ميثم البحراني أنه دخل على الحسن بن سهل 
وإلى جانبه ملحد قد عظّمه والناس حوله» فقال. لقد رأيت ببابك عجباًء قال: وما هو؟ قال: رأيت 
سفيئة تعبر بالناس من جانب إلى جانبء بلا ملاح ولا ماصرء قال: فقال له صاحبه الملحد وكان 
بحضرته: إن هذا - أصلحك الله- لمجنون. قال: فقلت: وكيف ذاك؟ قال: خشب جماد لا حيلة له ولا 
قوة ولا حياة فيه ولا عمل كيف يعبر بالناس؟ قال: فقال أبو الحسن: فأبّها أعجب: هذا أو هذا الماء 
الذي يجري على وجه الأرض يمنة ويسرة بلا روح ولا حيلة ولا قوى» وهذا النبات الذي يخرج من 
الأرضء والمطر الذي ينزل من السماء» تزعم أنت أنه لا مدبر لهذا كله» وتنكر أن تكون سفينة تحرّك بلا 
مدبر وتعبر بالناس! قال: فبهت الملحد. (الفصول المختارة- الشريف المرتضى- ص 75.) 


المحور الثالث: برهان (إتقان الصنع) أو (برهان النظام) 

وفي الحقيقة أن برهان النظم يريد تسليط الضوء على (التلازم العقلي بين 
(النظام) في ظاهرة ماء و (الوعي) الذي يتصف به فاعل تلك الظاهرة» فهو 
جوهر هذ الدليل).”) 


الإشارة الثانية : برهان النْظم لا ينتهي إلى وجوب المنظم. 

إن برهان النظم ينتهي إلى إثبات أن هذا العالم لا بد له من منظّمء أما أن 
هذا المنظَّم لا بد أن يكون واجب الوجود, فهذا ما يحتاج إلى استئناف دليل 
آخر كبرهان الوجوب والإمكان. 

وهذا لا يفرّغ برهان النظم من أي فائدة» بل تبقى فائدته في نفي كون 
العالم محلوقاً للطبيعة» إذ الطبيعة موجود غير عاقل» فلا يمكن -بحكم 
العقل- أن تصدر منها أفعال تحكي عن العلم والحكمة والعقلء فإذا أوصلّنا 
برهان النظم إلى هذه النتيجة» أمكن أن يُبحث بعدها في أن هذا المنظّم للعالم» 
هل هو موجود تمكن مثله أو هو موجود واجب الوجود؟ وتأتي حينها الآدلة 
السابقة التي سيقت لبيان ضرورة واجب الوجود. 


الإشارة الثالثة : سبب تركيز القرآن الكريم على برهان «النظم. 

في الحقيقة» نجد أن برهان النظم هو من أكثر البراهين شياعاً بين الأنبياء 
والمرسلينء بل إنه (وحسب الوثائق التاريخية» فهو يضرب بجذوره في العصر 
الإغريقي. ولا سيا في آراء الفيلسوفين: أفلاطون. وأرسطو”" و«تعود 


)١(‏ الكلام الإسلامي المعاصر ج ١‏ عي ناد 
(1) أجوبة الشبهات العقائدية ج١‏ ص١9١.‏ 


(116 10005 22200000 بحوث معرفيةيعلمالكلام/الجزءالاول) 
سابقة هذا البرهان في التراث والنصوص الفلسفية إلى (رسالة طيمايوس) 
من رسائل أفلاطون (754/8 ق.م)» وللبرهان الأخير من البراهين الخمسة 
التي ساقها أكويناس (1171/5م)...20.0 


ونجد في الآيات الكريمة بعض الإشارات إلى بعض الأدلة الفلسفية 
والكلامية؛ لكن أكثر الآياث تشير إلى هذا البرهان» ومن تلك الآيات الكثيرة 
هي التالي: لالم ا ل ل 
أبَاتِهِ أَنْ خَلّقَ َكُمْ , مِنْ أنْفْيِكُمْ أَزوكا لتشكتوا لبها وَجَعَلَّ بَيَْكم مَوَدَهَ 
وَرَحْمَة إن ف َلِكَ لََيَاتِ د قوم يتَفَكَرونَّه وَمِنْ آيَاتِِ كَلْقُ السَّمَاوَاتِ 58 
وَاخْتِلَافٌ يكم ليمإ 0 في دَّلِكَ لَآَيَاتٍِ لِلْعَالينَ وَمِنْ آَيَاتهِ َه مَنَامُكُمْ 
ِاللَبْلٍ وَالتّمَار وَابْتِعَاؤْكُمْ مِنْ فَضْلِهِ قَضْلِهِ إن في ذَلِكَ لَيَاتِ لِقَوْم يَسْمَعُونَ* وَمِنْ 
ياه بكم البق حَوْهَا َطَمََا وَل ين اسه ما بي بيه الأَْض بعد 
مَوْجا إنَّ في ذَلِكَ لَآَيَاتِ لِقَوْم يَعْقِلُونَ © وَمِنَ ات أن َقُومَ مَ السّمَاء وَالأَرْضُِ 


سرهة 
5-1 
عَم يب 


ِأمْره ثم إذا دَعَاكُمْ دَعْوَةَ مِنَّ الأَْض | ذا إِذا نتم و04 

وقوله تعالى إإنَّ في حَلْقٍ السَّاوَاتِ وَالأَرْضٍ وَاخيَانٍ اللّيْلٍ وَلتَّا 
وَالفلْكِ التي تَجْرِي في الببخر با يَْمَعُ النّاسَ وما أَنْرَلَ الله مِنَ السّمَاءِ مِنْ مَاءِ 
ياي ضبن تجا وي اين عل شري لوالاب 
اسك بَْنّ السّمَاءِوَالأَرْض لَبَاتٍ لِقَوْم َعْقِلُونَ)4.”” 


.44 الكلام الإسلامي المعاصر ج١ ص‎ )١( 
”5-٠١ الروم‎ )١( 
١55 البقرة‎ )"( 


المحور الثالث: برهان (إتقان الصنع) أو (برهان النظام) 
وغيرها من الآيات الكثيرة في هذا الجانب. 


أولا: إن هذا البرهان يتلاءم مع المستويات العلمية المختلفة» وحتى 
المتباينة» فالإنسان العادي الفطري الذي ليست له أي شهادة أو معرفة كثيرة» 
هو يستطيع أن يستدل بنفس هذا البرهان على وجود الله تعالى» فهو برهان 
يشمل الجميع» ويمكن أن يستعمله الجميع» وليس كبرهان «الوجوب 
والإمكان» مثلاء إذ يحتاج إلى دراسة معمّقة في الفلسفة ومعرفة كثير من 
الاصطلاحات والقواعد الفلسفية ومعرفة بطلان «الدور والتسلسل»» 
فيكون خاصًا بفئة من الفئات. 

ثانياً: هذا البرهان خالٍ من التعقيدات اللفظية والمصطلحات العلمية 
والفلسفية التي تحتاج إلى درس وتأمل ومحط القيل والقال» وبمجرد عرضه 
على أي شخص بلغة بسيطة فإن مسائله تتضح بكل يسر. 

الثاً: هذا البرهان متجدد مع الزمنء باعتبار أن صغراه ترتكز على النظام 
الموجود في الكون. وكلم| تقدمت العلوم اكتشفت أنظمة أكثر» فيتجدد هذا 
البرهان مع تجدد العلوم. 


المحورالرايع: برهان النفس 


وهذا الرهان ينظلق مر الواقعية لون (النفس الأنسانية). 

وقد ذكره بعض الفلاسفة» ومنهم السيد الطباطبائي في خباية الحكمة”", 
ونسّبه إلى الطبيعيين» وهو برهان يعتمد على العديد من المقدمات الفلسفية» 
لذا عرض عن ذكر تفاصيله هناء وتأخذ مقدماته على نحو اللأصول 
الموضوعية» وخلاصته التالي: 


هنا عدة مقدمات: 


المقدبة الأول : إن اللفسى الإنسائة غادة ذاتاء “فين موهر 5 عدو لا 
مادي» وإن تعلقت بالبدن. 


)١(‏ قالش مباية الحكمة. المرحلة الثانية عشرة» الفصل الثاني» ص 777 ما نصه: برهان آخرء أقامه 
الطبيعيون أيضا من طريق النفس الإنسانية. تقريره: أن النفس الإنسانية مجردة عن المادة ذاتاء حادثة 
با هي نفس بحدوث البدنء لامتناع التمايز بدون الأبدان واستحالة التناسخ- ىم بين في محله- فهي 
بمكنة مفتقرة إلى علة غير جسم ولا جسمانية» أما عدم كونها جساء فلنها لو كانت جسم كان كل جسم 
ذا نفس» وليس كذلكء وأما عدم كونها جسانية» فلأنها لو كانت جسانية» سواء كانت نفسا أخرى أو 
صورة جسمية أو عرضا جسنياء كان تأثيرها بتوسط الوضعء ولا وضع للنفس مع كونها مجردة» على 
أن النفس لتجردها أقوى تجوهرا وأشرف وجودا من كل جسم وجساني» ولا معنى لعلية الأضعف 
الأخس للأقوى الأشرف. فالسبب الموجد للنفس أمر وراء عالم الطبيعة وهو الواجب (تعالى) بلا 
واسطة أو بواسطة علل مترتبة تنتهي إليه. 


المقدمة الثالثة: ولآن النفس حادثة» فهى ممكنة الوجود. 

المقدمة الرابعة: ولأنها تمكنة» فهي بحاجة إلى علة» إذ تقدم أن كل ممكن 
فهو محتاج إلى علة لتوجده. 

المقدمة الخامسة: إن علة النفس لا يمكن أنْ تكون جساً (أي ما له أبعاد 
ثلاثة: طول وعرض وعمق) ولا جسأانياً (أي الصورة النوعية المنطبعة في 
الجسمء لأن الجسم في الخارج لا يمكن أن يوجد إلا ضمن صورة نوعية» 

والنتيجة: إن علة النفس لا بد أن تكون موجوداً مجرداًء وهذا المجرد, إِنْ 
كان واجباً فهو المظلوبء وإِنْ كان ممكناً فلا بد أنْ يرجع إلى الواجبء قطعاً 
للدور أو التسلسل (برهان الوجوب والإمكان). 

ملحوظة: 

إن برهان (الحركة) وبرهان (الحدوث) وبرهان (النفس) كلها تعتبر 
مصاديق لبرهان (الوجوب والإمكان)» سوى أن برهان الوجوب والإمكان 
يستدل بالممكن -من غير تعيين المصداق- على لزوم وجود الواجب» وأما 
هذه البراهين فهي تستدل بمصداق معين من الممكن. لتثبت ضرورة انتهائه 
إلى الواجب. 


وهكذا برهان (النظم) حيث تقدم أنه لا يثبت وجود الواجب إلا من 


بيان بعض مقدمات هذا البرهان7": 
أولاً: إثبات تجرد النفس. 

وهويبان للمقدفة الآوق: إن النفسن الأتسانية عرد ة ذاتا ذهى متوجرة 
مجرّد لا مادي» وإن تعلقت بالبدن. 

أقيمت على ذلك أدلة كثيرة جداً» نقتصر على دليلين: 

الدليل الأول: وفيه مقدمتان: 
المقدمة الأولى : 4 تجرد العلم الحسي: 

العلم الحسبي: هو ما تدركه النفس من خلال الحواس. 

الخلاف الأول: هل هو حضوري أو حصولي؟ 

ذهب شيخ الإشراق إلى الآول» وأن معناه: إحاطة النفس بالخارج من 
خلال الأعضاء والحواس. 

ورّدَ: بأنه لو كان حضورياً لما وقع فيه الخطأء ولكنه قابل للخطأء 
فالصحيح أنه حصولي. 


)١(‏ تُنظر التفاصيل في كتاب: علم النفس الفلسفي للشيخ غلام رضا فياضي- تقرير الأستاذ السيد 
جعفر الحكيم. 


الخلاف الثاني: هل هو مادي - فيحل في جزء بدني أو في محل مادي - أو 
مجرد؟ 

الصحيح هو الثاني؛ إذ لو كان مادياً للزم انطباع الكبير في الصغيرء وهو 
محال» إذ إننا ندرك الجبل - مثلاً - على كبره فلو كان العلم به مادياً لا نطيع 
الجبل في الذهن» وهو محال. 
المقدمة الثانية : اتتحاد العائم والمعلوم. 

عندما تعلم النفس بشيء» فإنها تتحد معه, أي إنه لا يكون ني عالم الذهن 
وجودان: وجود للنفسء وآخر للجبل مثلآء وإنما هو وجود واحد للنفس 
والجبل» غايته أن العلم بالجبل كال للنفس» تستكمل به» فتتسع» وهذا هو 
معت اتاد العام (النفس) والمعلوهي(" 

إذا تبيّت هاتان المقدمتان» نقول: 

حيث إن العلم الحسّى مجرد» وهو متحد مع النفس وجوداء فالنفس إذن 
مجردة» للاتحاد بينهما. 

الدليل الثاني: 

- الإنسان يدرك ويعلم بالأشياءء وحيث إن العلم مجرد - كا تقدم‎ /١ 


إذن» الإنسان يدرك بغير بدنه. 


)١(‏ وتفصيله في علم الفلسفة» انظر: بداية الحكمة للطباطبائي» المرحلة الحادية عشرة في العلم والعالم 
والمعلوم» الفصل الأول. 


,/01007 
فهناك مدرك» وهو غير البدن» فلا يقبل الإشارة الحسية» وهي النفس. 
؟/ إن ذلك المدرك حاضر معلوم عند الإنسان, لا أنه غائب مجهول. 
ينتج: أن ذلك المدرك مجرد؛ إذ لو كان مادياً» لأمكنت الإشارة الحسية 
له لأنه حاضر لدى الإنسان» وكل أمر مادي حاضر للإنسان فهو قابل 
للإشارة الحسية. 
ثانيا: حدوث النفس وكيفية وجودها: 
وهو بيان للمقدمة الثانية: إن النفس موجود حادث» بحدوث البدن. 
فنذكر أولاً هنا بعض الآراء في المقام: 
الرأي الأول: أن النفس قديمة زماناً وذاتء فلا علة لها أوجدتها. 
الرأي الثاني: أنها قديمة زمان لكنها حادثة ذاتء أي إنها مسبوقة بعدم 
ذاتي» فهي موجودة بالغير» أي إن لها علة أوجدتهاء لا أنها قديمة ذاتً ىما قال 
الرأي الأول. 
الرأي الثالث: أنها حادثة قبل حدوث البدن كا ضصُرّح بذلك في الروايات 
(خلق الأرواح قبل الأبدان بألفي عام). 


الرأي الرابع: أنها حادثة مع البدن» فهما موجودان - النفس والبدن - 
حدثا معاً في لحظة واحدة. 


الرأى الخامس: أنبا حادثة بحدوث البدن» فهناك موجود واحد حدّث» 


هو النفسء وبها صار البدن بدنء وقبله كان جسأء وهو لصدر المتأهين» وهو 
المقصود في مقدمة هذا البرهان. 

وبعبارة أخرى: 

هناك جسد وهناك بدنء والفرق بينها أن الثاني متقوم بالنفسء وهذا 
يعنى أنه بمجرد حدوث النفس يحدث البدن. أمّا قبل ذلك فهو مجرد جسد 
لا بدن. 

هذا مجمل الآراء وهناك آراء أخرى. 

وعلى كل حال» فقد اختلفت الآراء وتعددت, وكثر النقاش فيها إلى حد 
التناقض» وقد انتهى بعض العلاء إلى أن العقل عاجز عن اكتشاف الواقع 
في المسألة. 

وبالرجوع إليه. ننتهي إلى حدوثهاء ببيان: 

أن من المبرهن عليه أن العالى حادث -ك] تقدم في برهان الحدوث-. 
وحيث إن المقصود بالعالم هو كل ما عدا الواجب جل وعلاء أي إنه يشمل 
النفسء. فتكون حادثة. 

والحاصل: 

بعد عجز الدليل العقلي عن الوصول إلى نتيجة قطعية في حدوث النفس 


١‏ - الإجماع على حدوث النفس. 

؟ - الدليل النقلى على ذلك. 
بيان المقدمة الخامسك : 

أما أن غلة النفسن الإنسانية لبست هي جسماء لأا لو كانت كذلك للزم 
أن يكون كل جسم له نفس إنسانية» لآن المعلول (النفس حسب الفرض) لا 

وأما أن العلة للنفس ليست جسمنية» فلآن الجساني لا يفعل إلا مع 
وضع خاصء فالنار مثلاً لا تحرق إلا مع وضع خاص مع المحترق» من قرب 
منه وعدم رطوبة وما شابه» ولذلك فإن النار لا تحرق من بعيد» والنفس 
الإنسانية مجردة (ى] تقدم) وبالتالي فلا وضع لما مع الجسماني. 

وبعبارة أخرى أسهل وأوضح: حيث إن النفس مجردة» والمجرد أقوى 
وأشرف وجوداً من الجسم والجساني» فلا يمكن أن يكون أحدهما علة لاء 
لآن الحلة لذ بذ أن تكون اقرص وحودا مر المعلول: 


المحور الخامس : برهان ( الحقيقة ) و (المفهوم) 


إن المحقق الأصفهاني”2 استدل على إثبات واجب الوجود بالاستفادة 
من نفس مفهوم واجب الوجود. أي بالاستغناء حتى عن ثبوت الواقعية 
سلفاء يل شويكتها ريست الواجن تعال تدفنة واحدة يبان" 

١‏ - العلم تصور وتصديق» والتصديق يحكي الواقع الخارجي (مفاد 
كان التامة والناقصة) فمرة يحكي وجود زيدء وأخرى اتصاف زيد بالعلم. 

أما التصورء فهو لا يحكي إلا عن واقعه. ولا دخل له بالخارج نفياً 
وإثباتاء بل هو لا بشرطء فمفهوم زيد لا يحكي إلا زيدية زيد. ولا يحكي 
طوله أو عرضه أو بقية مشخصاته بل ولا الوجود أو العدم» وهكذا بقية 
المفاهيم. 

إذن» المفهوم التصوري يحكي عن محكيه بصورة مطلقة» من دون تقييد 
بالوجود الخارجى أو الذهنى أو أية خصوصية أخرى. بمعنى أنه لا يشترط 
في حكاية المفهوم التصوري أن يكون له مصداق خارجيء فحكاية المفهوم 
)١(‏ ذكره الشيخ الاصفهاني تت في تحفة الحكيم وقد تعرض للإشكال عليه بعض الأعلام كالدكتور 


الحائري والشيخ الآمى ودافع عنه الشيخ الفياضى وشيّده في نهاية المطاف (نقله الأستاذ السيد جعفر 


رحا 


1/ ولكن هناك سنخاً من المفاهيم التصورية تقتضي أن يكون لما واقع 
موجود في الخارج ". وإلا لانقلبت حقيقتهاء ومن ذلك مفهوم واجب 
الوجودء فهو وإن كان مفهوماً تصورياً لا يحكي إلاعن واقعه. ولكنه يستلزم 
أن يكون له خارجية» باعتبار أنه لولم يكن موجوداً في الخارج» فهو حينئلٍ 
إما ممتنع أو ممكن الوجود - وهو خلف كونه واجباً - فلم يبق إلا أن يكون 
موجوداً. وهو المطلوب. 

وهكذا مصداق مفهوم واجب الوجود. فأي مصداق تفرضه له لا بد 
وأن يكون واجب الوجود, وإلا لم يكن مصداقاً لذلك المفهوم» أي لكان 
تمتنعاً أو مكنا وهو خلف. 


مميزات دليل المفهوم : 

/١‏ عدم الاتكاء في مرحلة أسبق على الواقعية وإثباتها خارج أفق النفس» 
بل يكفى فيه أن نتوفر على الإيمان بالنفس وإدراكاتها”"؟ فقط وفقط. حيث 
إن هذا المعنى-وهو واجب الوجوب ومقارناته- ينضم في دائرة المدركات 

/١‏ ثرثب ثثاتق أفقية مهمة ومتعددة عليه وهى التالى: 

أ- إثبات وجوده تعالى. 

)١(‏ كما أن هناك مفاهيم تصورية تقتضي أن تكون معدومة في الخارج وإلا لانقلبت حقيقتهاء كمفهوم 


)١(‏ نعم من كان مشككاً او منكرا لنفسه وإدراكاتها فلا يصلح عنده هذا الدليل. 


[اتحود اتخامس: برهات (الحقيقة و (اتتهوي 0 070/7 

ب- إثبات الواقعية خارج أفق النفس. 

ج- القضاء على الدور والتسلسل. 

*/ السلامة من إشكالية المصادرة وهي أخذ النتيجة في احدى مقدمات 
الدليل» حيث إن مقدمة الدليل هي تصور معنى واجب الوجود”"» والنتيجة 
عن تصور تلك المقدمة هو إثبات واجب الوجود في الخارج وضرورة تحققه 


فنه. 


.م 


إشكالية شريك الباري”"': 

هناك مفردة عنوانها (شريك الباري) يقال بامتناع وجودها في الخارج 
لقيام الدليل على استحالتهاء وهنا لو أعدنا النظر في تصورها قبل الذهاب 
الى أدلة بطلانها فيا هي حقيقتها؟ 

إن حقيقتها ومعناها هي عبارة عن واجب ثانٍ للواجب الوجود يشترك 
مع الأول ويرافقه في شأن الآلوهية» فهو واجب وجود استحال وقوعه في 
الخارج بحسب المستديل بدليل المفهوم وبقية الأعلام الذين استدلُوا بغير 
دليل المفهوم؛ وهنا يأتي الإشكال الذي يُوجّه للمستدل خصوصاًء وحاصله: 


لا يلزم من تصور الواجب وجوذه في الخارج» بل هي مجرد فرضية 
يبقى وجودها في الخارج وعدمه رهن الدليل» فقد يقوم على الضرورة» وقد 
يقوم على الامتناع» كم في الباري وشريكه. حيث إن الأول قام الدليل على 


)١(‏ لا نعني من تصور واجب الوجود الإحاطة به وإنا مجرد تصور أصل المعنى لا حدوده وتفاصيله. 
(1) نُسبت إلى المرحوم الدكتور الحائري. 


ضرورته» والآخر على استحالته؛ فالمهم أن الدليل الذي سيق وجاءت فيه 
ضرورة الانتقال من المفهوم الى الوجود الخارجي غير تام, ويُنقَض عليه بفرد 
مسلّم لا نقاش فيه ولا غبار يعتريه. 
وبعبارة أخرى: 

أن برهان الحقيقة لوحده لا يثبت واجب الوجود, بل هو يحتاج إلى 
تتمة تثبت الواجبء والشاهد هو مفهوم (شريك الباري)» إذ هو مفهوم 
يمكن افتراضه واجب وجود أيضاء كل ما في الأمر أنه قام الدليل على عدم 
وجوده؛ فلو كان مجرد مفهوم واجب الوجود كافٍ لإثبات وجوده. لأدى 
ذلك إلى وجود شريك الباريء لأنه أيضاً واجب الوجود حسب الفرض. 
وهو خلاف المطلوب. 
الجواب: 

هناك نكتة معرفية يشير إليها الأعلام ويؤكدون عليها في كل فرضية 
يراد إثباتها أو نفيهاء وحاصلها: إننا قبل أن نذهب إلى الواقع ودائرة النفي 
والإثبات» لا بد من التركيز على تعقّل الفرضية وصحتها في حد ذاتها من 
عدمه؛ فأحياناً تكون الفرضية مغلوطة وغير متعقّلة» وبالتالي يكون الدخول 
في عالم الواقع من خلالها لا معنى له ولا محصل منه. 

وهنا لو نيتنا الى ها ذكره المستشكل.غل الذليل وما انتشيهد به عق 
فرضية (شريك الباري)» لرأينا أنها فرضية غير متعقلة وهي ذات مضمون 
فى مقبول فق سح كانهو فين خاولة فاطئلة أريد متها تصود صبووة كالقة 


0 


+ 


من صورتين متعقلتين» ولكن لا يستفاد من تركبههما تلك الصورة الثالثة 
الجديدة» وهذا له نظائر كثيرة من قبيل (المثلث المستطيل) و (المربع الدائرة) 
و (الإنسان النشبة) و (الشمسن.القباش.)ومتها (شريك الباري)» فكلها 
ضور غير متعقلة» وإن كان ها تركيت منه ضور ومفردات متعفلة» اقترتت 
في الذهن فقط» من دون أن تعطى صورة ثالثة» ى) في حصص أخرى تقترن 
وتتركب فتعطي صورة جديدة (غلام زيد) (حرارة الحديد) وغيرها. 

والحاصل: أن الفرضية با أنها غير متعقلة» فلا تصل النوبة إلى النتقض بها 
على الدليل وإثارة الغبار في طريقيته ودليليته. 
إشارة: أنحاء المعاني. 

إن المعانى على أنحاء: 

/١‏ معاني متعقلة وواقعة في الخارج. 

؟/ معاني متعقلة وغير واقعة في الخارج. 

*'/ معاني غير متعقلة ولا تصل النوبة فيها إلى الواقع الخارجي. 

فلا بد من تحديد دائرة المعنى أولاً ثم البحث عن وقوعه. 

والنقض الذي جاء به المستشكل هو من القسم الثالث» فالواجب الثاني 
هي فرضية غير متعقلة المعنى» وهي من قبيل (المربع الدائرة) و (الإنسان 
الخحشب) حيث لا تصلح صفة وموصوفاً ولا مضافاً ولا مضافاً اليه ولا 


نعم يبقى الكلام في دليل استحالة الفرضية» فمرة يكون بديهبياًء وتارة 
يكون نظرياًء المهم أنه محال في نفسه أو من غيره» وفرضية الواجب الثاني مما 
قام الدليل على استحالته من غيره”2 حيث ثبت في بحث التوحيد استحالة 
الواجب الثاني بمستوى الذات والمعتى» أي إنه غير متعقل في نفسه وذاته 
وتفصيل ذلك موكول إلى أدلة التوحيد. 
كيفية استدلال العقل على الغيب. 

من الواضح أن الإنسان يبدأ حياته من دون أي معلومة فعلية سوى 
الاستعداد للتعلم» وقد جهزه الله تعالى بمنافذ للتعلم» حيث يقول تعالى: 
لواف أَخْرَجَكُمْ ِن بُطُونٍ أَمَهَادكُمْ لا تَعلمُونَ شَيَا وجَعَلَ لَكُمُ اّمم 
وَالأبَصَارَوَالَِِدَةلَعلكُمْ تشْكُرُونَ)4. ”" 

والذي ينبغي الالتفات إليه» أن عملية تحصيل العلم تتم بالطريقة التالية: 

يبدأ الحس -سواء كان ظاهراً أو باطناً- بتغذية الثروة التصورية للنفس» 
من خلال التقاطه للصور المتكثرة عن العالم الخارجيء وإيداعها في النفس» 
ومن هنا قيل (من فقَدَ حساً فق فقدَ علاً). فرأس مال الإنسان العلمي يأتي 
من الحس. 

والعقل أيضاً يدخل على خط تغذية النفس ببعض الصورء ذلك عندما 
يقوم بعملية تحليل الصور المودّعة عند النفسء والتي استلمتها من خلال 


)١(‏ وهناك من يصور أنه مستحيل في نفسه بلا إقامة دليل عليه من الخارج. 
(؟) النحل ٠7/8‏ 
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الحسء. فيكوّن منها تصورات جديدة:» نظير المصور الفوتوغرافي» الذي 
يلتقط صوراً بواسطة عدسة الكاميراء ولكنه يدخلها في ما بعد في برامج 
خاصة ليضيف عليها مؤثرات قد تظهر بصورة جديدة أو أجلى مما التقطته 
الكامراء 


فالحس إذن يعمل على تزويد النفس بالصور باستمرار» فهو يعمل 
دوماً على التقاط الصور وإرساها إلى النفس» وهكذاء ثم تعمل تلك القدرة 
المودعة لدى الإنسان على تجزئة وتركيب وتحليل تلك الصورء لتأتي بصور 
جديدة» أو لتكشف عن خفايا الصور الملتقطة بواسطة الحس. 

وهذا يعني أن الحسٌ يوفر لنا مجرد التصوراتء أما التصديق؛ والحكم. 
والصدق والكذب. وتكوين القضاياء فهو يأتي من تلك القوى المودعة 
داخل النفس. 

وإلى هناء نلاحظ أن بداية المعرفة بدأت من الحسء والعقل إلى هنا 
يتعامل مع الصور الملتقطة بواسطة الحسء فكيف انتقل العقل إلى إثبات 
الغيب؟ فقد لاحظنا عدة أدلة عقلية تدل على وجود موجود غير مادي» تدل 
على الغيب» تدل على أن عالمنا لا ينتتهي عند حدود المادة» مما يعني أن العقل 
البشري لم يتوقف على الظاهر المحسوس المادي الذي يشاهده. وإنما تمكن أن 
ينتقل من هذا العالم المرئي المحسوس إلى عالم الغيب» وإلى ما وراء المادة» إلى 
البعد الميتافيزيقي في الوجودء فكيف انتقل العقل إلى الغيب رغم أن بداياته 
مخ اعلييسن ؟ 


الجواب: 

توجد آليتان اعتمدهما الانسان في تأمين هذا الانتقال: 
الآلية الأولى: من خلال الحس ظاهراً كان او باطناً. 

بمعنى أنْ العقل قام أولاً بعملية (جرد) واستقراء للبديبيات العامة في 
هذا العالم المحسوسء فتعرّف عليها من خلال طريقتين: 

الطريقة الأولى: البديبيات التي التقطها بواسطة الحس الظاهر» وحين) 
فش الانسان في أروقة عالم المادة وجد أن بديبيات هذا العالم المحسوس 
محدودة وقد لا تعدو أصابع اليدين» حيث أدرك بداهة كل من: 

/١‏ أصل الواقعية على الأرض. 

”/ ماديتها. 

دري 

5/ إمكانها. 

0/ معلوليتها. 

5/ حركتها. 

//, حدوثها. 

الطريقة الثانية: البديبيات التي التقطها بواسطة الحس الباطن: 


فأول ما أدرك الانسان في حسه الباطن هي أناه/ ذاته/ كينونته» استشعر 
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هذه الذات وأحسٌ ببهاء وأدرك بعدها جملة من الحالات النفسانية المرتبطة 
بباء أدرك جوعهاء وألمهاء وحزنها وفرحها... 

وأدرك أيضاً نزعتها الفطرية للكمال» أدرك أنه لايحب لها طرفة عين تلفاء 
أدرك أنها تنزع نحو النمو والوجدان, لا الضمور والفقدان. 

وأيضا أدرك أن لديه شاشات تحكي الواقع الخارجي, مرايا تعكس 
الواقع في نفسه وتجعله عالِاً به. فهو ليس موجوداً أص). 

هذه البديهيات بكلا شقيها لا زال سقفها ومداها هو العالم الملادي 
المحدود. إذ كلها تنتمي الى العالم الطبيعي المرئي» تنتمي الى عالم الشهادة. 
فكل هذه المعطيات المعرفية - الإمكان, الحركة ونحوهما- هي عبارة عن 
توصيفات بعيدة عن الدين ولا علاقة للدين بها. 


والنقلة الى الدين تمت من خلال ثلاثة طرق: 


الطريق الأول: طريق مختصر جداً. 

وهو طريق المفهوم» فبمجرد تصور مفهوم (واجب الوجود) يثبت 
(واجب الوجود)» وعالم الغيب» وهو برهان «المفهوم) أو (المعنى) أو 
000 


الطريق الثاني: طريق متوسط: 


ومويطريق أن الدين والواقعنة العامة تلاوماة جردا وعدم 


وفي هذا الطريق استطاع العقل البشري أن يكتشف التماهي بين الواقعية 
والغيب» فمن يشكك في الدين» فهو في الحقيقة يشكك في الواقعية. 

وبعبارة واضحة: اكتشف العقل أنه لو لم يقبل بالدين فإنه في الحقيقة 
يُنكر الواقعية» فالواقعية والدين (أو قل: الغيب) في عرض واحد. فالواقعي 
هو متدين بلا فصل. 

ومن هناء فإن غير المتدين يكون بشكل تلقائي غير واقعي» ومنتمياً- 
شاء أم أبى- إلى السفسطة وعدم الواقعية» فالدين والواقع يكونان في عرض 
واحد وبمستوى واحدء وليس بينههما طولية في هذا الطريق. 

وهنا كان برهان (الصدّيقين)» الذي حدّه الأوسط هو أصل الواقعية 
فقطء لا الواقعية الملوّنة بلون معين (مثل لون الإمكان أو الحدوث وما شابه) 


الطريق الثالث: طريق مطول: 
وهو طريق التراتبية الطولية بين الدين والواقعية. 


البداية في هذا الطريق كانت من البديبي الواقعي» وعلى ضوته تم 
تأسيس الدين وبناؤه» فالواقعية أولاً ثم الدين ثانياًء فأسّس العقل تديّنه على 
الواقعية» فلأنه واقعىء إذن هو متدين. فهو طريق لا يبدأ من الواقعية العامة 
وإنما من الواقعية بلون معين. كلون (الإمكان أو الحدوث...). 


كنسه : 


وم 


هناك عنصر مشترك في كل هذه الطرق المذكورة في هذه الآلية» وهو أن 


الإنسان يبدأ من نفسه. ولكنه لا يبقى متقوقعاً عليهاء وإنما يخرج منها إلى 
آفاق السماء وأقطار الأرضء فهي عملية اكتشاف الواقع الذي هو خارج 
النفس. 

فذلك (المعمل الداخلى) والقوى النفسية الداخلية» تعمل على تكثير 
العلوم واكتشاف الواقع. 

فتلك الطرق في الحقيقة كلها تعمل على إنتاج (مرايا) للإطلال على 
الواقع الخارجي. 

أما الخارج» فهو يوفر للنفس صورا حسّية» أي توفير مواد خام؛ بنحو 
الموجبة الجزئية» والباقي يتم تصنيعه من خلال التحليل والتجزئة والتركيب» 
وكلها تقوم مها أجهزة داخلية (العقل) لإنتاج تلك المرايا. 

فمثلآ» في برهان الإمكان؛ أنت تنطلق من عمل داخلي» يقوم على تحليل 
الممكن» وكونه محتاجاًء تتتقل إلى لا بديّة أنْ يكون له موجدء وحتى لا يدور 
أو شدله] فاته لآيد انيعي إل الراجيه» 

وهكذا بقية البراهين المذكورة. 

الآلية الثانية: آلية الاحتياط. 

أو آلية (دفع الضرر المحتمل)» وفي تلك الآلية» رأينا أن المعصوم 2 
يستعمل طريقة يجعل المنكر يحتمل وجود إله» وغيب. وبالتالي» يحكم عقله 
بضرورة دفع الضرر المحتمل» ولزوم البحث حتى يصل إلى قناعة مستدلة. 


بحوث معرفية ك4 علم الكلام/ الجزء الأول 


ولكي تتضح الصورة» نذكر بعض الروايات التي استعملت هذه الآلية 


العقلة لاذتشال إل إثات الغبب» 


502020 عو مه 2 


في رواية طويلة: «فَقَالَ أبو عَبْدٍ اللهكة ِلزّدِيقٍ: أتَعْلَمُ أن يلض تخت 


مه اي © كي غك 36 :هل #سسس يه 
ل: لا أذري إلا أني أظن أن ليس نحتها شىء 
بي + عو لس 00 ا افيه يه هوي قر 
ل أبو عبد الله #22: فالظن عحز لا لا تستية 


لَّ: عَجَباًلَكَ َ تبلغ الَشْرِقَ ولَتبلُْ الَْبَ ولَكَدزلٍ الأرْض وَلَْتَصْعَدٍ 


4 


السَمَاء» تر َُاكَ كتَمْرِف ما حَلْمَهُنَ وأنْتَ جَاحِدٌ بها فبهنَ: وهَلْ يجْحَدٌ 


لماك فيد 7 ه212 
َقَالَ أبّو عَبْد الله كه : كَأَنْتَ مِنْ ذَلِكَ في شَّكُ فَلَمَلّه هُوَ ولَعلّهِ َيْسَ هُوٍَ 


َقَالَ الر وين ولكل ذلك 


عراضن ”تي عو 0 


َقَالَ أو عَيْد اشكه : أيما الرّجُلٌ لَيْسَ لَنْ لا يَعْلَمْ حجّةٌ عل مَنْ يَعْلمُ 


بلورواية أحرى للامام العرادق سا عبد الكريم ابن أبي العوجاء: 
ايا عبد الكريم. إنْ يكن الأَمرُ كم شرل واقق كي دول كز او كوت 

ه رس 0 لوي لس 
وإن يكن لأمْرُ كا تَقُولُ وهُوَ كا تَقَولُه نَجَوْنَا وحَلكْتَ. 

قبل عَبْدُ الكريم عَلَ مَنْ مَعَه فَقَالَ: وَجَدْتٌ في قَلبِي حَرَارَةَ َرَدُونٍ 
56 هات لا رَحمه الله) 20 

وعن محمد بن عبد الله الخراساني خادم الرضاكة قال: «دخل رجل من 
الزنادقة على أبي الحسن 252 وعنده جماعة فقال أبو الحسن 4: أَيَا الرَجُلٌ» 
ع 7 0 08 د ه آم - 0 8 4 2 شه هه 1 
أرَأَيَْتَ إِن كَانَ القول قولكمٌ وليْسَ هُوّء كم تقولونَ ألسْنا واكم شَرَّعا 

ل ل ل ا ل 0 َم قَالَ بو 
للق كد وإن كان القول كَزكا وغو كول ْم قَدْ هَلَكْتَمْ ونَجَوْنًا؟ !0.2 

ومن مناظرة للإمام الصادق 2ه مع الطبيب الهندي: أرأيت إِنْ كان 
)١(‏ الكاني- الشيخ الكليني- ج ١-ص‏ ”ال/اء كتاب التوحيد» باب حدوث العالم وإثبات المحدث. ح١.‏ 


00( الكافي- الشيخ الكليني- ج ١‏ حون 34 كتاب التوحيد» باب حدوث العالم وإثبات المحدث.ح7. 
02( الكافي- الشيخ الكليني- ج ١‏ دص 34 كتاب التوحيد» باب حدوث العالم وإثبات المحدث.ح'". 


القول قولكء فهل يُخاف علي شيء ما أخوّفك به من عقاب الله؟ 

قال: لا. 

قلتُ: أفرأيت إِنْ كان كما أقول والحقّ في يدي ألستٌ قد أخذتٌ فيا 
كنت أحاذر من عقاب الخالق بالثقة» وأنك قد وقعتٌ بجحودك وإنكارك 
في ال هلكة؟ 

قال: بلى. 

قلت: فأينا أولى بالحزم وأقرب من النجاة؟ 

قال أن 

وبملاحظة هذه الروايات يُستفاد التالي: 

إن الإمام:كة يتكلم مع (الزنديق) ببداهاتء لا نظريات معقدة» فهو 52« 

/١‏ أن العقل لا ينكر ما لا يعرف. فإن عدم العلم لا يعني العلم بالعدم, 
وعدم الوجدان لا يدل على عدم الوجود. غاية الأمر أن عدم العلم قد يقتضي 
التوقف في مرحلة معينة» إلا أن المهم أنه لا يدعو إلى الإنكار والجحود. 

؟/ الدعوة إلى الاحتياط» لآن عدم العلم يقتضي الفحص. وأثناء فترة 
الفحص لا بد من الاحتياط» حتى لا يقع العاقل في الضرر البليغ. 


. 16 5 بحار الأنوار- العلامة المجلسي- ج - ص‎ )١( 


والاحتياط سيؤسس إلى أن الإيمان أسلم من الإنكار» وأن المجيء معنا 
أسلم من الذهاب مع غيرنا. لذلك عبّر الإمام اكه بقوله: (إِنْ يَكُن الأمرٌ كما 
1 1 افع د ١‏ ا تن م ب ب الور ع 1 مدت 
تقول - ولس كما تقول- نجونا ونجوت. وإِن يكن الأمْر كّ) تقول -وهْو كا 


أ 4 
6 


ريع م 5 راق طلس 
لثول- تَكَونا وقلكت. 
فنحن ناجون على كل حال» وأما نجاتك فهى إما وإماء والعقل في مثل 
هذا المورد يحكم بلزوم الاحتياط واختيار النجاة المتيقنة» خصوصاً وأن 
الملاك المقابل ليس من النوع العادي. وإنا هو من نوع العذاب الخالد. 
الضرر المتيقن» لآنه وى! قلنا: إن الضرر هو من النوع الذي يستحيل تحمله. 
ويحكم أيضاً بلزوم الاعتناء بالاحتمال الضعيف إذا كان المحتمل قوياً. 
جدوى الآلية الثانية: 
إن آلية (دفع الضرر المحتمل) توفر الطمأنينة في ساعة التردّد والشك» 
فهي تعطى فسحة من الأمل بالنجاة فيا لو كنت على خطأء لأني كنت 
محتاطاً حسب الفرض. فإِنّ الاحتياط يعني أني أبقى على صلاقي وصومي 
حتى أصل إلى الحقيقة» أما الذي لا يلتزم هذا الطريق فإنه سيترك الصلاة 
سوى وصفى بالمخطى» أما ذاك الذي ترك الاحتياط» فإنه يبقى يعيش القلق 
وعدم الاستقرار» لأن احتمال كونه على خطأ يستتبعه عذاب أليم لا تتحمله 


الحبال الرواسي 10 


وهذا يعني أن مجرد (الشك) و (عدم العلم) لا يعفي المرء من الاحتياط 
أول والح سك الوصول إل الحقيقة ثاثياً. 

فالاحتياط إذن منهج للسلامة الفكرية والاطمئنان النفسبى» وهو يعبّر 
عن سلم للنجاة من مرض القلق» وهو جهاز من أجهزة السيطرة على النفس . 
تصوير الاحتياط 4 باب الايمان. 

إن الإيهان من مقولة الاعتقاد. وهو فرع التصديقء والاحتياط ليس فيه 
تصديقء وبالتالي لا اعتقاد فيه» وإِنْ كان في مقام العمل يمكن أن يأتي الفرد 
بسلوك احتياطي (بأن يصلي قصراً وتماماً مثلآء بل إنه يستطيع أن يأتي بعمل 
احتياطي برجاء المطلوبية) ولكن الكلام في الإيان الذي هو اعتقاد. 
الاحتياط إلى الإيهان؟ 


علا أن الكلام كل الكلام هو مع الشاك المتردّد الذي يريد البحث 
والوصول إلى الحقيقة» لا مع المنكر المعاند الذي لا يريد الوصول إلى الواقع 


(1) في بج البلاغة ج7 ص ١١7‏ : اواغلَمُوا أنه يْسَ يدا جد الرَّقِقٍ صَيْْ عَلَ انار اموا 
ُفُوسَكُمْ؛ كم د ربوا في مصَائِبٍ لديا ْم جرع أَحَدِكُمْ و مِنَ الشَّوْكةِ تُصِبُه والعثْرَة 
ديه والوَّاءِ ره دكَفَ إذا كان ان طقن ْنَا ضَحِيعَ حجر وقرينَ َبْطَانِ عل 
أنَّ مالك إِذا عَضِبَ عَلَ الا حَطَمَ بَعْضْهًا بَمْضاً لِعَضَبه وإِذا رَجَرَهَا توَنبَتْ بَْنَ أَبْوَايَا جَرّعاً مِنْ 
رَجْرَتِها. 


ل 
إن الإنسان الشاك في وجود الغيبء إذا اثبع منهج الاحتياط» فإنه 
سيتلبس بإحدى الخطوات التالية» والتي تُعبْر في أولى خطواتها عن الترفع 


أولاً: الإيمان الاجمالي". 
بأن يعقد قلبه على الإيمان إجمالآ» كأن يقول المؤمن الذي لا اطلاع 
تفصضلياً عنده بالعارف الشنيعية: أنااعل ماعله حشر وى عمد مها 


كان.”") 


0007 حا 0 
أنا على ما عليه عيسى بن مريم من الواقع مهما كان. 

أما الملحد فبداية الحديث معه سيكون من طرح قضية كلية» هي الواقع, 
)١(‏ يُقصد من الإجمال هنا البساطة وكون الإيان ملفوفاً بلا تفاصيل؛ ولا يُقصد منه الإبهام الذي 
يُقال في علم الأصول.. 
(7) وقد أشارت بعض الروايات إلى هذا المعنى» ومنها ما روي في الكاني- الشيخ الكليني- ج -١‏ 
ص اباي صلم وققل السلمون ا غن كح ين زكري لأسا رضن أن عبد الماع قا 


سمحديكوك: امن ره أَنْيَسَكْلَ الإيَانَ كله لل الول مني في سججيع الأَْء مول آل محم ف 
عر اونا َعْلَنُوا وفِي بََمَِي عَنْهُْ وفيا يلغي ). 


فإذا قبل الواقع» تُطرح عليه قضية: أن الإله أمر واقعي, فيمكنه أن يعقد قلبه 
على ما في الواقع» وبعدها يبدأ خطواته العملية نحو البحث. 
وهذه الحالات كلها أفضل من الإنكار العملي» لأنها نوع من أنواع 
فالاحتياط هنا وفر للباحث إياناً ملفوفاً وبلا تفاصيل» متضمناً عدم 
إنكار الواقع والحق لو اتكشفء ويستتبع البحث عن الحقيقة"» وهذا في 
الحقيقة كالملكة وتفعيلهاء فالشخص الذي عنده ملكة» عنده قدرة ملفوفة 


ثانيا: الايمان الشزطي. 
بأن يعقد قلبه على الإيمان بنحو القضية الشرطية. 
بأن يقول مثلاً: إذا كان هناك إله فأنا مؤمن. 


فنفس هذه الشرطية هي أفضل من الإنكار والشك المطلقء فإن هناك من 
يشكك بالإله» ولا يرضى بغير شيء» ولكن هناك من عنده شك موضوعي» 
ويعمل على تحصيل الدليل الذي يدفع عنه الشك ويستبدله باليقين» والذي 
يعقد قلبه على الإيمان المشروط فهذا معناه أن شكه موضوعيء لا شك لجاج 
وعناد» ومعناه أنه يتعامل مع الشك تعاملاً موضوعياً يقبل الرأي الآخرء 
وهو -أكيداً- أفضل من الشك غير الموضوعي والمتعصّبء فالإيهان الشرطي 


)١(‏ وهذا نظير ما يقال من كفاية الإتيان بالعمل بنية قصد الأمر الواقع» أعم من الوجوب أو 
الاستحبابء أو القضاء أو الأداءء» فإنه بالتالى يدعو إلى العمل. 


فالذي يقول: أنا أبقى شاكاً حتى لو ثبت بالدليل أن هناك إشأء يختلف 
عن ذاك الذي يقول: أنا أبقى شاكّاً إلى أن يثبت بالدليل أن هناك إِهاً. فالثاني 
بكل تأكيد متقدم خطوة نحو الإيهان» فإن الشك من دون عناد ليس كمثله 

وفي الحقيقة» فإن هذا الإيوان هو لازم للإيوان الآول» فالذي يعقد قلبه 
على الإيوان الإجمالي» فإنه لا محالة سيت ولد عنده الإيهان الشرطي. إذ هو متفرع 
عليه. 


.م 


ثالثاً: الايمان الظني. 
هناك بعض الآيات التي اكتفت بالظن في بعض الموارد» نذكر منها التالي: 


الَِّينَ َطُونَأَنُّْ لاقو ريم وَأ َاجِعُونَ» 7" 

ٍاثَنَا قَصَلَ طَالُوتٌ بِالنُودٍ قَالَ ! إن الله مُبَليكُمْ بر كَمَنْ شَربَ مله 
ليس مني وَمَنْ ل بَطْمَُ إن مي لام اتوف غْرْقَةٌ يِه ُو نه إلا 
ًا مِنّْهُمْ َل جَاوَرَه هو وَالَِينَأَمَُوا معَُ َلُا ا طَاقة ا اليَْمَ بِجالُوتَ 


-ه 


00 ْم لاقو الله كَمْ مِنْ فَِِ قَليلَةِ عَلْبَتْ فِنَةّ كدير 
بِإِذْنِ الله والله م مَعَ م الصَّابِرِينَ 0.4 


55 البقرة‎ )١( 
١54 (؟) البقرة‎ 


بحوث معرفية ث4 علم الكلام/ الجزء الأول 


0 ب الوُسلُ وَطَنوا أَبْمْ كذ قل 


7 عَنٍ القَوْم المجْرِمِينَ .0 
7 نا ركم يو 1 آنا إِشْكُمْ إِلَهُ وَاحِدٌ فَمَنْ كَانَيَرْجُوا 
لِقَاء رَيْ َليَدْمَل خملا ضانا ول ثثر شرك بِعِبَادةِ رَيِّ أحَدًّا .7" 


و 2 


وقد روى ابن شهر آشوب أن الآية نزلت في علي وعثان بن مظعون 
وعمار وأصحاب لهم.”" 

وهؤلاء -وعلى الأقل أمير المؤمنين2- يمثلون القمة في اليقين بيوم 
القيامة» ولكن مع ذلك فالقرآن عبّر عنهم بأخهم ظنوا بلقاء الله تعالى. 


اس 
مم ا را ه 


وعن أمير المؤمنين 62 في قوله: «الَذِينَ يو ملاو رََهِمُ) يقول: 
يوقنون أنهم مبعوثونء والظن منهم يقين.9) 

وهذه الرواية : تقول بأن القرآن استعمل الظن بمعنى الم ليقين» أي إنه 
استعمال مجازي». والاستعال المجازي يحتاج إلى بيان الناسية + حتى يصح» 
وإلأةقاتد مو عون اللناسية ركون الاسنسي] ل غلطاء ]ذ سركوك ابعفالا الفط 
في غير ما وضع له من دون مناسبة. 

ليس هذا فحسب. بل لا بد من بيان وجه الأبلغية في الاستععمال المجازي 


١١١ فسوي)١(‎ 

١٠١١ الكهف‎ )( 

شرق مناقب آل أبي طالب- ابن شهر آشوب- ج اصن 1117 

(5) تفسير العياشي- محمد بن مسعود العياشي- ج -١‏ ص 4 5» ح57. 


المحور الخامس: برهان (الحقيقة) و(انفهوم) 2 //// 05989 
على الحقيقيء إذ إن الاستعمال المجازي هو من وجوه البلاغة. 

فا هي مناسبة ذلك الاستعمال ووجه الأبلغية؟ 

يقول السيد الطباطبائي تل في ذلك: 


هذا المورد. أعني مورد الاعتقاد بالآخرة على أنه مورد اليقين لا يفيد 
فيه الظن والحسبان الذي لا يمنع النقيض. قال تعالى: #وَبِالآخِرَةٍ هُمْ 
يُوقِنُونَ2"”4» ويمكن أن يكون الوجه فيه الأخذ بتحقق الخشوع. فإن العلوم 
التدريجية الحصول من أسباب تدريجية تتدرج فيها النفس المدركة من تنبه 
وشك ثم ترجح أحد طرفي النقيض ثم انعدام الاحتمالات المخالفة شيئاً 
فشيئاً حتى يتم الادراك الجازم وهو العلمء وهذا النوع من العلم إذا تعلق 
بأمر هائل موجب لاضطراب النفس وقلقها وخشوعها إن تبتدئ الخشوع 
الذي معه من حين شروع الرجحان قبل حصول الادراك العلمي وتمامه. 
ففي وضع الظن موضع العلم إشارة إلى أن الانسان لا يتوقف على زيادة 
مؤنة على العلم إِنْ تنبه بأن له ربّاً يمكن أن يلاقيه ويرجع إليه وذلك كقول 
الشاعر: 

فقلت لهم ظنوا بألفي مذحج سراتهم في الفارسي المرد 

وإنا يخوف العدو باليقين لا بالشك ولكنه أمرهم بالظن لان الظن 
يكفيهم في الانقلاع عن المخالفة» بلا حاجة إلى اليقين حتى يتكلف المهدد 


5 البقرة‎ )١( 


اا بحوث معرفية 4 علم الكلام/ الجزء الأول 


إلى ايجاد اليقين فيهم بالتفهيم من غير اعتناء منه بشأنهم» وعلى هذا فالآية 
قريئة الفسوة تعن قوله عبال لق 04 واوا لقا و فليقيل غيل 
صَاخا4.”" 

وبعبارة أوضح: أن هذه المفاهيم (البعثء الآخرة...) هي سنخ مفاهيم 
تجذب الإنسان» وتوجب له الخشوع والخضوع بمجرد الظن» أي قبل 
الوصول إلى درجة اليقين» وإِنْ كان المطلوب فيها اليقين» ولكن الخشوع يبدأ 
بمجرد ترجح طرف وقوعها وحقانيتها على الطرف الآخرء ولو من دون 
نفي الطرف الآخر. 

وهذا يكشف عن أبلغية استعمال الظن في هذه المفاهيم» فهي من المفاهيم 
التي يكفي - لترتيب الآثار عليها- الظن فضلاً عن اليقين. 

فمكل هله المقاهيم يقتضي الاحتياط فيها ترتيب الأثر ولو لم يصل إلى 
القطع فيها. 
تنبيه: دور العقل بعد إثبات الغيب. 

تقدم أن الخطوة الأولى لإثبات الدين تتم بواسطة العقلء إذ استعمال 
النقل يعني الدورء والسؤال هنا: إنه بعد الوصول إلى الدين» وإثبات وجود 
الله تعالى وأنه أرسل أنبياءَ وشرّع شريعة» هل يبقى للعقل دور في الدين؟ 
أم أنه يتحول من (فاعل) و(مستكشف) و(معلّم) إلى (قابل) و(متلقي) 
و(متعلم) فقط؟ 


.151 - ١51 ص‎ -١ تفسير الميزان- السيد الطباطبائي- ج‎ )١( 


تُسب إلى الأشاعرة إلغاؤهم دور العقل تماماًء فلا مسرح للعقل إلى جنب 
النقل» وتُسب إلى (الأخبارية) #هميشهم العقل إلى حد كبير. 

ونُسب إلى المعتزلة اعتمادهم على العقل ولو أدَى ذلك إلى تأويل النص 
الديني الثابت لو خالف العقل. أي إن اعتمادهم على العقل والمبالغة فيه أُذى 
إلى تطويعهم النصوص وفق ما يقتضيه العقل. وهذا ما نُسب إلى فلسفة 
المشّاء أيضاء بل نجد أن بعض الفلسفات الحديئة اعتمدت على العقل تماماً 
بحيث صار ملاك قبول أو عدم قبول التراث الديني هو قبول أو رضا العقل 
بف الآمر الذي أذى إلى #بميشن النقل. 

وبين ذين وذين» جاء منهج متوازن بين العقل والنقل» وأن للعقل دور 
غير منفصل عن النقل؛ وأن هناك نوعاً من التكامل بين العقل والنقل. مع 
الالتفات إلى أن العقل لا يتدخل في (التعبّديات) ولاني (ملاكات الأحكام) 
العقلية الكلية. 

ومع الالتفات أيضاً إلى أن العقل لا يمد يده إلى التفكر في حقيقة الذات 
الإلهية» باعتبار تناهيه وعدم تناهي الذات المقدسة, لوَححذّرُكُمُاللهكَفْسَهُ4 .© 

وعلى كل حال ثلفت النظر إلى التالي: 


أولاً: إن العقل الذي تم بواسطته الوصول إلى الدين» وكانت له حجية 


.18 آل عمران‎ )١( 


قطعية» هذا العقل ما زال يعمل» ولم يأت دليل على نفي أو إلغاء حجيته (في 
غير التعبديات كما أشير إليه)» فهو حجة قبل وبعد الوصول إلى الغيب. 


ثانياً: بل نجد أن (النقل) قد حت العقل على مزاولة الحركة والعمل» 
فقال تعالى لإوَمَنْ ُحمرهنتَكَسْهُ في الخلَقٍ أَقَلَا يَمْقِلُون4”'وقال تعالى إلا 
يتَدَبّرونَ أن م عَلَ قُلُوب أَفْمَافً)””'و قال تعالى يرن لحكمَة مَنْ يَشَاءُ 
وَمَنْ يَؤْتَ الَكْمةَ كعد أو حَحيْرًا كَثِيرًا وَمَا يذَكَر ا أونو لباب ». 0 

ليس هذا فحسبء بل إن النصوص قد جعلت العقل هو مدار الثواب 
والعقاب» اك ا التكليف ير ار وقد روي عن 
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امسا اوها ا 


هذا فضلاً عن الروايات التي مدحت العقل كثيراً» فقد روي عن أبي عبد 
الله كلا أنه قال: ١مَنْ‏ كَانَّ عَاقِلاً كَانَ له دِينٌ» ومَنْ كَانَ له وين دَكَلَ اجَنَّةا. 7 


2 ع5 م كه 


وعن رسول الْيَية: «مَا قسَمَ الله للْعبَادٍ شَيئاً أَفُضَلَّ مِنَ العقْلِء َنَوْمُ 


.58 يس‎ )١( 

(0) محمد ؟؟. 

(3) البقرة 759. 

(5) الكافي- الشيخ الكليني- ج -١‏ ص ٠١‏ كتاب العقل والجهل ح١.‏ 


(5) نفس المصدر ص ١‏ اح5. 


العاقل أَنْضَلٌ من سَهّر الكَاهِل» وَإقَامَةٌ العَاقل أَنْضَل من شخُوضن الاهل؛ 
ولا بحت الله يا وا رَسُو لا حبّى يسْتَكْوِلَ العَقْلَ» وبَكُونَ عَفَلّه أقَضَلَ مِنْ 
- 7 0 3 ةا مه 0 سب 520 200 
جبيع عُفُولٍ أيه وما يُضْوِرٌ اَن في نَفْسِه أَفْضَلُ مِنِ اجْتَهَادِالمجْمَهِدِينَ» وما 
00 و 2 03 أ ره 1ب 2 - اد 96 سوس داه 
أذى العَبّد فْرَائْض الله حتى عَقل عَنْه ولابَلْعَ بيع العَابدِينَ في فَضلٍ عِبَادمهِمْ 
52 5278 2 2 52 عن تر 0 42000 
مَابَكعَ العَاقِلُ والعْقَكَاءٌ هُمْ أولُو الأَلبَاب الَِّينَقَالَ الله تَعَالَ: لوَمَا بكر إلا 
عو سم أ“ 
أولُو الأَلباى )00.20 


كل هذه النصوص تشير إلى أن العقل ل يستقل بالجملة» بل بقي حجة 
حتى بعد الوصول إلى النقل والدين ولو في الجملة. 

ثالثاً: إن التقل ليس كله رد (تعبّديات) حضة حتى يقال بأنه لا ذور 
للعقل بعد الوصول إليه» بل إن في الدين الكثير من الاستدلالات والانتقال 
من الحد الأوسط إلى النتيجة» وحيث وجد الاستدلال وجد مجال لتدخل 
العقل. 

بل إن النقل نفسه أشار في العديد من النصوص إلى استدلالات 
تحتاج إلى ضبط عقلي» مثل قوله تعالى آي الله شك قَاطِرٍ السَّمَاوَاتِ 
وَالأَرْضٍ 74" وقوله تعالى للَوْ كَانَ فيه أََة إلا الله لَقسَدََا قَسْبْحَانَ الله رَبٌ 
لعش عَنَا يَصِفُونَ). 10 
(0) نفس المصدر ص ١7-١١‏ ح١١.‏ 
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فهذه التصوصن القشرعية اسعملت الأسلوب العقل» فكان المقاطب 
بها العقل» مما يعني ضرورة تفعيل العقل فيها للوصول إلى النتيجة المرجوة. 


المبحث الثاني : 


التوحيد 


ثبت في المبحث الأول أن الخالق لهذا الكون هو موجود واجب الوجودء 
وكونه واجب الوجود يعني أن وجوده غني من كل جهة؛ ولا مجال لتطرق 
الحاجة له بأي شكل من الأشكال. وأي تصوير له يؤدي إلى خلل في هذه 
الحقيقة (الغنى المطلق) يعني أن ذلك التصوير ليس صحيحاًء وهو ليس 
تصويراً لواجب الوجود. 

إن صفة «التوحيد) هي من أهم الصفات التي يُبِحَتْ عنها في علم 
الكلام» باعتبار أنهبا كانت محل الخلاف مع المشركين» وجهود الأنبياء ناتاه 
كانتت منصيّة غل تخليضن الناسن من عقيدة الشريك الفاسدة» وقد ذكروا 
لهذه الصفة عدّة معانٍء ونختصر على معنيين منهاء هما: 

المعنى الأول: التوحيد ني الذات. 

المعنى الثاني: التوحيد في الصفات. 


155 


المعنى الأول: التوحيد ذش الذات 


هو أول مصطلح من مصطلحات التوحيد وأهمهاء وقد ذكر الفلاسفة 
فكرة محصلها: استحالة التجزؤ في واجب الوجود. ببيان: 

إن واجب الوجود لا يقبل التبعيض والتجزؤ» بحيث يكون واجباً 
من بعض الجهات وممكناً من جهات أخرى» فواجب الوجود واجب من 
كل جهة» وإلا كان ممكناً من كل جهة» والقضية تأبى البرزخية والوسطية» 
وهذا الكلام يجري في معنى اللامتناهي» فانه يتمحض في اللا تناهي من كل 
جهاته وحيفياته ولا يقبل أ حيفية ثناوء وإلأ ضار متناهياً ومحدوداً من كل 
جهة» والذي يتحصل من الوجوب من كل جهة واللا تناهي من كل حيثية: 
عدم شذوذ أي كال وجودي عنه؛ بل كل كمال ثابت له» ومن ثم فلا يخلو 
عنه مكان و لا يشذ عنه زمان» فهو حاضر في الكلء كما ورد في الدعاء (يا 
موجوداً في كل مكان). 

وهل يمكن تصور وفرض واجب وجود آخر مثله ولا متناهي» صفاته 
كصفاته. أو إن ذلك فرض خاطئ ويتقاطع معنوياً مع فرضية الواجبء فهي 
تتلخص بفرد واحد لا غير؟ 


والإجابة عن هذا: 


أن هذا الفرض خاطىئ. ولا يمكن قبوله» وحتى يتبين الحال فيه نقول 
التالى: 


إن التوحيد بهذا المعنى ينقسم إلى قسمينء أو قل ايِتَكَلَّم فيه من جهتين: 
الجهة الأولى : التوحيد الواحدي. 

هو نفي وجود ذات واجبة الوجود غير ذات الباري جل وعلا. أو قل: 
نفي الشريك عنه جل وعلاء أي إن الواجب له مصداق واحد فقط... وكل 
ماعدا واجب الوجود هو ممكن الوجود. 

وقد ذكروا معنيين للوحدة: 
المعنى الأول: «الوحدة العددية» 

بمعنى أن هناك مفهوماً ينطبق على عدّة مصاديقء أو قل: ١يمكن»‏ عقلاً 
أن يوجد له أكثر من فرد» ولكن صَادَفَ أنه في الخارج لا يوجد منه إِلّا فرد 
واحد. ومثالها الشمس. فالشمس مفهومها ذلك الجرم السماوي الذي يشع 
نوراً من ذاته» وهذا كمفهوم يمكن أن توجد له عدّة أفراد. لكنه صادف أننا 
هنا -في هذه الأرض- ما وجدنا إِلّا شمساً واحدة. 
المعنى الثاني: «الوحدة الحقيقية» 

وتعني كون الموجود لا يقبل الاثنينية ولا التكثر ولا التكرار» بحيث 
يمتنع وجود فرد آخر له. 


والمقصود من الوحدة هنا هي الحقيقية» أي إنه عز وجل واحد ويمتنع 


,251007 
وجود فرد آخر له. والامتناع هنا عقلي. 

وإليه أشار أمير المؤمنين#22 بقوله: (وَأجد لا بِعَدَدِ). 277 

ولقد ذكرت الكثير من الأدلة على أن الله تبارك وتعالى واحد في ذاته 
بالوحدة الحقيقية» حتى أنْ البعض أوصلها إلى عشرين دليلاٌ والحقيقة أن 
العقل يحكم بالوحدة الحقيقية» وما يذكر إنما هو من باب الإرشاد لحكم 
العقلء ونذكر هنا دليلين أو تنبيهين على ذلك: 

الدليل الأول: إن تعدد الواجب-ولنفترض أن هنا واجبين- يقتضي 
وجود أمرين: 

الأمر الأول: ما به الاشتراك» ولنقل أن ما به الاشتراك هو (وجوب 
الوجود) 

الأمر الثاني: ما به الامتياز» إذ انعدام التمايز بينهما ينفي اثنينيتهماء لأن 
افتراض عدم المائز بينهما من كل جهة يعني أنهه| واحدء إذ الكثرة فرع التّايز. 

وتوفر ما به الامتياز يستلزم التركيب من ما به الاشتراك وما به الامتيازء 
والمركب محتاج إلى أجزائه» وهذا خلاف كونه واجب الوجود. 

وبعبارة أخرى: إن معنى الواجب بذاته يأبى الاثنينية والتعددية» وذلك 
لأن الثاني المفروض إما أن يكون مماثلاً للأول من كل جهة:, فهو عينه إذن؛ 


وقوام الاثنينية هو التمايز والتعددية» وبالتالي يعود الثاني أولاً! 
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وإما أن يكون الثاني متايزاً عن الأول؛ حفظاً للتعددية» ويترتب على 
ذلك: أن يكون كا منهما واجداً لجهة وال يفقده الآخرء وبالتالي يكونان 
ممكنين؛ لأن الفاقد للكال بمكن» وهو خلف ما تم افتراضه من الوجوب في 
الوجود لكل منهم. 

والمتحصل من هذا: أن افتراض الثاني افتراض غلطء. حيث يؤول إما 
ال الاؤله أو إل إمكانياء وكل منهنا لا يظع في تصوير الغاي غل مسقوى 
الفرض وال مقبولية العقلية» وعلى هذاء فإن الوحدة التي تثبت له سبحانه هي 
الوحدة الحقيقية الحقة التي تأبى التكرار والتعدد إطلاقاً» وليست كالوحدة 
العددية المتعارفة. 

الدليل الثاني: إذا كان هناك مصداقان لواجب الوجود. فلا يخلو: 

)١‏ إما أن يكونا ضعيفين» فلا يصلحان للربوبية.. 

؟) أو أن أحدهما ضعيف والآخر قويء فلا يصلح الضعيف للربوبية. 

3) أو يكون كلاهما قويّاء وحينئل إما أن يشتركا من كل جهة, أو أن 
يختلفا في جهة ما. 

والأول ينفي الاثنينية. 

والثاني -ولنفترض أنها يختلفان في الإرادة- فحينئذٍ يلزم فساد الكون, 
وهو ما أشار إليه الله بقوله: لالَوْ كان فيه آي إل لله لَقَسَدَتاك ويلزم منه 
كذلك تكليق الكلف بالمحال. 


بيانه: 

أوقرطها أن "ازية اناب التكلنيمن الراجي الأو اقول دناه اه 
وعل خلافه قال له الواجب الثاني: «لا تُصلٌ)- من باب ما افترضناه من 
أنه مختلفان في الإرادة - فإذا أطاع الأول وصلى فسوف يعاقبه الثاني» وإذا 
أطاع الثاني فسوف يعاقبه الأول» فلا يستطيع أن يطيع الاثنين معًا: «أصلي 
ولا أصل» هذا تكليف بالمحال» فلا يستطيع إطاعتههم| جميعًا لعدم قدرته على 
ذلكء والتكليف بالمُحال ممتنع عقلاً.. 

وهذا الذي أشار له أمير المؤمنين2: بقوله لولده الإمام المجتبى 5: 
«واغلَم يا بتي أَنّ لَوْ كانَ لِرَبّكَ شَّرِيكٌ لأَتَنْكَ رُسُلّه ولَرََبْتَ آنَارَ مد 
وسُلْطَانِه ولَعَرَفْتَ أَفْعَاله وصِمَاتِه ولَكِّه إِلَه وَاحِدٌ ك] وَصَفّ نَفْسَ لَا 
يضَادُهِ في مُلَكِه أَحَدٌ ولا يَرُولُ أبَدا». 27 
الجهة الثانية: التوحيد الأحدي. 

والذي يعني الإيمان بأن اللْهيٍ غير مركب من أجزاء حقيقية» سواء 
أكانت أجزاءً خارجية أو أجزاء ذهنية» ويعبر عن هذا المعنى ب«البساطة» 
فلسفياء فيقال: إن واجب الوجود بسيط (غير مركب: لا من أجزاء ذهنية 
ولا من أجزاء خارجية حقيقية)» والدليل على هذا القسم من التوحيد: أن 
التركيب يستلزم الاحتياج إلى الأجزاء» والاحتياج خلاف وجوب الوجود. 

وإلى هذين المعنيين من التوحيدء أشار أمير المؤمنين 2ك فيا روي أن 
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أعرابيًا قام يوم الجمل إلى أمير المؤمنين52” فقال: «يا أمير المؤمنين أتقول: 
إن الله واحد؟ قال: فحمل الناس عليه قالوا: يا أعرابي أما ترى ما فيه أمير 
المؤمنين من تقسّم القلب. فقال أمير المؤمنين2: دعوه. فإن الذي يريده 
الأعرابي هو الذي نريده من القوم, ثم قال: يا أعرابي» إن القول في أن الله 
واحد على أربعة أقسام: فوجهان منها لا يجوزان على الله عز وجلء و وجهان 
يثبتان فيه. فأما اللذان لا يجوزان عليه. فقول القائل: واحد يقصد به باب 
الأعداد. فهذا ما لا يجوزء لأن ما لا ثاني له لا يدخل في باب الأعداد؛ أما 
ترى أنه كفر من قال: ثالث ثلاثة. وقول القائل: هو واحد من الناس» يريد 
به النوع من الجنسء فبهذا ما لا يجوز عليه لأنه تشبيه» وجل ربنا عن ذلك و 
تعالى) .27 

وأما الوجهان اللذان يثبتان فيه فقول القائل: هو واحد ليس له في 
الأشياء شبه. كذلك ربناء وقول القائل: إنه عز وجل أحدي المعنى» يعني به 
أنه لا ينقسم في وجود ولا عقل ولا وهم”", كذلك ربنا عز وجل.”" 


)١(‏ الجنس في اللغة يأتي بمعنى التشابه والتماثل» وقوله: «يريد به النوع من الجنس» أي يريد 
القائل بالواحد هكذا الوحدة النوعية التي تنتزع من الأفراد المتجانسة المتاثلة كأفراد الإنسان مثلاء 
والفرق بين القسمين اللذين لا يجوز أن عليه تعالى أن الأول يثبت له وقوعا أو إمكانا فردا آخر مثله في 
الألوهية أو صفة غيرها وإن لم يكن مجانسا له في حقيقته والثاني يثبت له فردا آخر من حقيقته» فالمنفي 
أولا الوحدة العددية وثانيا النوعية. [هامش المصدر]. 

(0) أي لاني الخارج كانقسام الإنسان إلى بدن وروح, ولا في عقل كانقسام الماهية إلى أجزائها الحدية» 
ولا في وهم كانقسام قطعة خشب إلى النصفين في التصور. [هامش المصدر]. 

(2 التوحيد- الشيخ الصدوق- ص ”87 - 25 باب معنى الواحد والتوحيد والموحد ح7. 


إشارتان: 

الإشارة الأولى: إمكان وجود الممكن ذي الصلاحيات العظيمة بإذن الله 
تعالى. 

ثبت أن الشريك -أو الواجب الوجود الثاني أو اللا متناهي الثاني- محال 
في حد نفسه» ولكن هل يمكن افتراض مخلوقء له صلاحيات عالية أو غير 
متعارفة» بحيث تكون صلاحياته مستمدة من اللامتناهي وفي طوله؟ 
الجواب: من الواضح أن هذا الفرض لا يتضادٌ مع التوحيد ولا يتقاطع معه. 
ما دام الثاني في طول الأول اللا المتناهي ويعود إليه بالمطلق» بل إن التشكيك 
في إمكان ذلك تشكيك -في الحقيقة- ني قدرة الواجب اللا متناهي الواحد 
بالوحدة الحقيقية. 

ومنه نفهم حقانية نظرية التفويض بلمعنى الذي يقول به أتباع أهل 
البيت لئان حيث إنها لا تخرج عن القول بأن للمعصومين ا صلاحيات 
عالية» لكنها مهما علت تبقى في طول وبإذن الواجب جل وعلاء وهذا ينفي 
الغلو الذي قد يُرمى به أتباع المذهب الحق في أثمتهم ائلا:. 

ومنه نفهم الروايات التي بيّنت أن للأئمة+1ئ8: دوراً في حساب الناس 


ع 


يوم القيامة مثلا”"» أو التي ذكرت أن لهم اطلاعا على أعمال العباد"» أو أن 
)١(‏ ني أمالي الشيخ الطوسبي ص 5 5٠‏ ح 41١‏ / 04 عن عبد الله ابن سنان» عن أبي عبد الله 58 قال: 
«إذا كان يوم القيامة وكلنا الله بحساب شيعتناء فم| كان لله الله أن هبه لنا فهو للهم. وما كان لنا فهو لهم؛ 
ثم قرأ أبو عبد اللهاكد: إِنَّ ينا يام © ثُمَ إنَّ عَلَيْنا حسابَجُم4) [الغاشية 7 -75]. 

(0) الكاني للكليني ج١‏ ص 7١١‏ بَابٌ عَرْضٍ الأغآلٍ عَلَ النبي يل والأمّة عات ح؟: عَنْ عَبْدٍ 


دكا بحوث معرفية 4 علم الكلام/ الجزء الأول 


لهم دوراً في التكوين؛ وما شابه هذه الأمور. 


والسر في ذلك: إن الاثنينية هنا يمكن تحققهاء لوجود مقومهاء وهو 
التمييز بين الأول والثاني» سوى إنه تميزٌ من طرف الثاني'"» فإنه ممكن في حدٌ 
نفسه. وينتظر الإفاضة عليه من غيره الذي هو الواجب بالذات» وهذا التميز 
كافٍ في تحقق الاثنينية المطلوبة» ومن ثم تكون فرضية الثاني المتناهي مكنة 
في حد ذاتها ولا تواجه مانعاً حول دون قبوهاء حتى لو كان لذلك المخلوق 
إمكائيات هائلة بالنسة لغيرم من الممكنات 


الإشارة الثانية: التوحيد ينفى أى نقص عن ذات الواجب جل وعلا. 


يتفرع على إثبات صفة التوحيد, : نفي أي صفة يلزم من إثباتها للواجب 
جل وعلا إثبات نقص وجودي فيه» مما يعني ضرورة سلبها عن الذات 
المفدسة» وتفاصيلها إلى المعقى الثاني من التوحيد إن شاء الله تعالى. 


الله بْن أَبَانِ الزَيّاتِ وكَانَ مكيئاً عِنْدَ الرّصَابكَه قَالَ «قُلْتُ لِلرّضَاطهٍ : اذ الله لي ولأَهْلٍ بتي 
أوكّثُ ْمَل والله دمحُم لَممْرَضُ عَلِ في كُلَيَوْم للا قَلَ :مظنت كلكا قال لي. 2# 
كِتَابَ الله عَرَّ وجَلٌ: لوقُلٍ اعْمَلُوا َسَبرَى الله عَمَكَكُمْ ورَسُولُه ولمؤْمُونَ» قَالَ هُوَ والله عن بْنُ أبي 
طَالِب 2. 


)١(‏ التميز له شكلان: مرة يكون من الطرفين» وتارة من طرف واحد كما في مقامنا. 


المعنى الثاني : التوحيد 2 الصفات. 


إن الصفات الإلهية يمكن تنويعها إلى ثلاثة أنواع: 
النوع الاول: الصفات الثبوتية الكمالية: 

وهذا النوع من الصفات له عدة خصائصء أهمها: 

١‏ - إن هذه الصفات هي من النوع الذي يليق بالباري جل وعلاء فيجب 
أن نثبتها له سبحانه. كالعلم والحياة» في قبال ما لا يليق به جل وعلا فيجب 
سلبه عنه» كالتركيب والظلم» فهي صفات لا تليق به سبحانه وتعالى فيجب 
سلبها عنه عز وجل. 

؟- إن هذه الصفات تشير إلى كمال في الذات المقدسة» ولذلك يجب 
إثباتبا له عز وجل من باب أن واجب الوجود متصف بجميع الصفات 
الكمالية» وهذا معنى الكمالية. 

وهذا النوع له صنفان: 
الصنف الأول: الصفات الثبوتية الكمالية الحقيقية (أو الذاتية). 

بمعنى أنه يكفي في تحققها وجود الذات المقدسة فقطء أي إنها لا تحتاج 
الى طرف آخر لتثبت» ويقابلها الصفات الإضافية. 


١4 


والبحث في هذه الصفات يقع في أنه: هل لهذه الصفات وجود حقيقي 
أو ليس لها وجود حقيقي؟ وعلى فرض وجودها الحقيقي» فهل هي عين 
الذات أو زائدة على الذات؟ 

تعددت الآراء في هذه المسألة وتناقضت أيضاء فبعض الآراء أخذ جانب 
الإفراط» وبعض الآراء دخل جانب التفريط: 

-١‏ ف(الأشاعرة)-ى] سيأق بيانه إن شاء الله- أرادوا الحفاظ على وصف 
الباري جل وعلا بالصفات الكالية حقيقةٌ» ولكنهم لم يتعقلوا وصف الله بها 
إلا بالقول بأنها (زائدة على الذات)» وهم يمثلون جانب الإفراط. 

؟- على طرف النقيض منه وقف (المعتزلة) الذين أرادوا تنزيه الباري 
عز وجل عن النقص والتركيبء فقالوا بعدم وجود أي صفة حقيقية» وأن 

*- وجاء الحكماء والإمامية من أتباع اهل البيت (صلوات الله عليهم) 
برأي يثبت الصفات الحقيقية له عز وجل بحيث لا تكون هذه الصفات 
زائدة على الذات» فخالفوا بذلك الأشاعرة» ولا يلزم منها تركب الذات 
فخالفوا به المعتزلة» فقالوا بأن: صفات الله عز وجل هى عين ذاته. 
تفصيل الأقوال الثلاثة: 


القول الأول هو ما قشت إلى (الاشاعرة). 


إن الصفات الكمالية قائمة بنفسهاء زائدة على الذات» بمعنى أن الصفات 


المعنى الثاني: التوحيد لي الصفات. 
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الإلحية لها وجود مستقل حقيقة عن وجود الذات المقدسة. فهناك ذات إهية» 
وإلى جنبها توجد صفة (العلم) وصفة (القدرة) وصفة (الحي) وهكذا. فهي 
مستقلة زائدة على الذات» فتوجد ذات» وتوجد صفة خارجة عن الذات 
تعرض عليها. 

وبعبارة أخرى: إن الصفات الالهية موجودة في الخارج والواقع على نحو 
اللوازم للذات الموجودة في الواقع أيضاًء وبالمحصلة عندنا ذات وصفات 
متلازمة» وكلها بنحو القدم» فتؤول القضية في نباية المطاف إلى مقولة القدماء 
الثانية أو ربا أكثر أو بحسب تعدد الصفات. 

وربما يكون السر وراء قولهم ذلك: هو أنه حيث إن الصفات ثابتة 
ومتكثرة بنص القرآن الكريم» فيجب علينا أن نثبتها له جل وعلاء وحتى 
يتم الحفاظ على عدم تركيب الذات المقدسة» يلزم القول باستقلال الصفات 
عنها. 

إلا أن الإشكال جاء من قولههم بأن تلك الصفات هي قديمة بقدم الله 
تعالى» وإلا -أي لو كانت حادثة- فإنه يلزم خلو الذات من العلم مثلاً قبل 
حدوثهاء وهو محال» وحيث إنها مستقلة عنه جل وعلاء فقد لزم من ذلك 
تعدد القدماء. 


المناقفشة 2 فول الأشاعرة: 


إن هذا القول يلزم منه عدة محاذير» نذكر منها: 


013 22000000 بحوتمعرضيةج عل اتعلام/الجزءالاود) 

المحذور الأول: إن هذا القول يلزم تعدد القدماءء فالله قديم» والعلم 
قديم» و القدرة قديمة» وكذا الحياة والإرادة والسمع والبصر والكلام 
النفسي"". وهو ما يُقال بأن قوهم ينتهي إلى القول بالقدماء الثانية: الذات 
المقدسة وصفاتها الكمالية السبعة» وأدلة التوحيد تنفيه. 


المحذور الثاني: هذا القول يلزم منه افتقار الذات المقدسة إلى الصفات 
الزائدة: أي إننا عندما ننظر الى الذات بغض النظر عن غيرهاء أي عندما 
نقصر النظر على الذات لل 0 
إلى بقية السبعة) نجدها مفتقرة إلى العلم حتى تصير عالمة» وهكذا في بقية 
الصفات. 
فالذات افتقرت إلى تلك الصفات الخارجة عنهاء والافتقار صفة 
المكو. 
المحذور الثالث: إن هذا القول يلزم منه النقص ومحدودية الذات» لأن 
الذات بالاستناد إلى دعواهم تكون في مرتبة وجودها الخاص غير الوجود 
المخاص بالعلم» وغير الوجود اللخاص بالقدرة» وغير الوجود الخاص 
بالحياة... إلخ, فالذات في تلك المرتبة الخاصة بوجودها خالية من الصفات 
الذاتية» ففي ذاتها ستكون ناقصة» وهذا لف وجوب الوجود. 


)١(‏ حيث حصروا الصفات الذاتية مهذه السبعة. 


المعنى الثاني: التوحيد لي الصفات. 


القول الثاني : للمعتزلة. 

ذهبوا إلى أنه ليس هناك أي تحقق ووجود للصفات» فليس عندنا إلا 
الذات المقدسة» نعم؛ هذه الذات تنوب عن هذه الصفات». فهي ذات بسيطة 
واحدةلها آثار متعددة» فمنها أثر يشبه أثر الحياة» ولكن لا توجد صفة حياة 
في الحقيقة» وإنا هناك أثر يشبه أثر الحياة» وهناك أثر يشبه أثر العلم» وآخر 
يشبه أثر القدرة» وهكذا. 

وبعبارة أخرى: أن الصفات الالهية غير موجودة في الواقع والخارجء وإنا 
الموجود فقط هي الذات المقدسة» ولكنها سنخ ذات واجدة لكمال القدرة لا 
القدرة» ولكمال الحياة لا الحياة» ولكمال العلم لا العلم» وهكذاء فالذات ا 
آثار الصفات وكالاتها من دون أن تكون فيها تلك الصفات خارجاً وواقعاًء 
فتؤول القضية الى خلو الذات عن الصفات. 

ولعل السرٌ في قولهم ذاك هو: محاولتهم الحفاظ على بساطة الذات المقدسة 
من جهة» وعدم تعدد القدماء من جهة أخرى. 

المعتزلة بين التعطيل ومخالفة صريح القرآن: 

يلزم من هذا القول التالي: 

أولاً: تعطيل الذات عن الصفات بأن تكون معطلة في مرتبة ذاتها عن 
الاتصاف بها. 


ثانياً: مخالفة صريح القرآن الكريم والروايات الشريفة التي وصفت الله 


عز وجل بتلك الصفات» فصرحت بأنه تعالى هو القادرء وهو العالم» وهو 
الحي. مريد... لا أن له أثر القدرة, أو أن له أثر الحياة» فالقرآن واضح جداً 


في بيانه حين يصف الله عز وجل بأنه سميع» ولا يقول بآن له سبحانه أثر 
السمع» وفي هذا التصريح القرآني إثبات صريح لصفات الله عز وجل. 
قال تعالى: لهُوَّ الله الَِّي لا إِلَه لامو عل الَيْبٍ وَالشَهَادَةٍهُوَ لمن 
الرّحِيم. هُوّ الله الَّذِي لا إِلَه إلا هو ليك القَدُوسٌ السَّلَامُ امون المَيْمِنُ 
عير جار لمتكي سُبْحَانَ لله له عَنَ) يُشرِكُونَ هُوَالله الَالِقُ البَارِئ المصَوَرُ لَه 3 
اناغ شق يُسيّخ لعاف ارات وَالأرْضن وهو العزيرٌ الحكيم 4 :0 


تنبيه : 

قال الشيخ السبحاني: 

ثم إن المشهور أن المعتزلة نافون للصفات مطلقا وقاتلون بنيابة الذات 
عن الصفاتء. ولكنه لا أصل لهء فالمنفي عندهم هو الصفات الزائدة 
الآزلية» لا أصل الصفات فهم قاتلون بالعينية كالإمامية» ويدل على ذلك 
كلام الشيخ المفيد الآنف الذكرء نعم يظهر القول بالنيابة من عباد بن سليهان 
وأبي علي الجبائي .”"" 

وقد استفاد الشيخ السبحاني هذا المطلب من الشيخ المفيدت» حيث 
قال: وأقول: إن الله - عز وجل اسمه - حي لنفسه لا بحياة» وأنه قادر 


() محاضرات في الإلحيات للشيخ السبحاني ص 15 و45 مبحث: التوحيد في الصفات. 


المعنى الثاني: التوحيد لي الصفات. 


لنفسه و عالم لنفسه لا بمعنى ىا ذهب إليه المشبهة من أصحاب الصفات 
ولا الأحوال المختلفات ى| أبدعه أبو هاشم الجبائي وفارق به سائر أهل 
التوحيد وارتكب أشنع من مقال أهل الصفات» وهذا مذهب الإمامية كافة 
والمعتزلة إلا من سميناه وأكثر المرجئة وجمهور الزيدية وجماعة من أصحاب 
الحديث والمحكمة () 


القول الثالث: عينية الصفات للذات. 

أو قل: إن صفات الواجب هي عين ذاته واقعاء غيرها مفهوماًء وهو 
الصحيح في المقام. 

فالصفات موجودة حقيقية (بخلاف ما قالت به المعتزلة من عدم وجود 
الصفات)» وفي نفس الوقت هذه الصفات الموجودة هي عين الذات» 
«(وليست زائدة على الذات كما ذهبت إليه الأشاعرة)» فالذات الإلهية المقدسة 
ذات واحدة بسيطة» وهذه الذات الواحدة البسيطة هي نفسها قادرة» وحية» 
ومدركة» وسميعة» وبصيرة... إلى آخر الصفات. 

وبعبارة أخرى: أن الصفات الإلهية عين الذات المقدسة في الواقع 
والخارج» وليست الذات تنوب مناب الصفاتء ولا الصفات لازمة للذات» 
بل هي عينها وعينها هي» وهكذا الصفات في| بينهاء نعم هذا على مستوى 
الواقع والخارج» وأما على مستوى الادراك والتلقي الذهني فإنها على نحو 
التكثر والتعددية» وليست على نحو الجامع الواحد. وهذا يعود إلى ضعف بي 


.07 أوائل المقالات للشيخ المفيد ص‎ )١( 


درك وعجز المتلقي عن أن يتلقى ذلك التوحيد الواقعي ىا هوء وهذا ليس 
بالأمر الشاذ» فإن الامر لا يقف عند هذا الحد إذ الذهن البشري يعجز عن 
تصور الممكنات بنحو الوحدة» وهو من عالمها وسنخهاء فكيف يتمكن من 
التسلق والقفز إلى إدراك وحدة الواجب وصفاته الذاتية الكمالية جل شأنه 
وعز سلطانه. 


فالذات الالهية واحدة» لكن هذه الذات الإهية عالمة قادرة حية مدركة... 
وصفاتها هذه لها مفاهيم يختلف الواحد منها عن الآخرء لكن لدينا في الخارج 
شبىء واحدء وهو الذات الإلهية المقدسة البسيطة» وهذا هو رأي الإمامية.() 


وقد أشارت الروايات الشريفة إلى هذا الاعتقاد بنصوص واضحة 
جلية» فعن الامام الكاظم (صلوات الله و سلامه عليه) أنه قال: «أَوَّلٌ الدّيائَة 
به مَعر َه وكالّ مَعر ف تَوحيدٌة» وكَالْ توحيدِو تفي الصَّفاتٍ عَنَهُ ؛ بشَهادَةٍ 
كُلَّ صِمّة آنا عَيدُ الموصوفيء وشَهادَةٍ الّوصوف أنَهُ خَيدُ الصّفَدَ وشَهادعب) 


)١(‏ في عقائد الإمامية- الشيخ محمد رضا المظفر (ص 78 - 55 / /- عقيدتنا في صفاته تعالى) 
قالط ما نصه: ونعتقد أن من صفاته تعالى الثبوتية الحقيقية الكمالية التي تسمى بصفات (الجمال 
والكمال)» كالعلم والقدرة والغنى والإرادة والحياةق- هي كلها عين ذاته ليست هي صفات زائدة 
عليهاء وليس وجودها إلا وجود الذات» فقدرته من حيث الوجود حياته. وحياته قدرته» بل هو 
قادر من حيث هو حي» وحي من حيث هو قادرء لا اثنينية في صفاته ووجودها وهكذا الحال في سائر 
صفاته الكالية. نعم هي مختلفة في معانيها ومفاهيمهاء لا في حقائقها ووجوداتبهاء لأنه لو كانت مختلفة 
في الوجود وهي بحسب الفرض قديمة وواجبة كالذات للزم تعدد واجب الوجود ولانثلمت الوحدة 
الحقيقية» وهذا ما ينافي عقيدة التوحيد. 


المعنى الثاني: التوحيد لي الصفات. 


جميعا بال المع نه 7.200" 

و نظيره ما ورد عن امير المؤمنين (صلوات الله و سلامه عليه): َر 
لذن قله كال مره لضي به وكيا الُضديق به ؤي وكجال 
تَوْحِيدِه الإخلاص له وكَال الإخلاص لَه نَفْيّ الصَّفَاتِ عَنْه لِشَهَادَةِ 5 
يذ بعاد ال شوقيوو كهَاقة كل مزضوف 4غ الشنف نيز رطف 
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و ع لي ا 


وروي أنه سئل أبو جعفر الثاني 2 ليوز أن يُقالٌ لله تعالى: إِنَهُ نَىٌ؟ 
قال -: نَحَم يرجه من الخَدّين: حَدٌَ التَعطيلٍ وحَدٌ التّبيه) 0 


وعن محمد بن عيسى بن عبيد: : قال لي أَبُو الْحْسَن كا (: «ما د تقول إذا قبل 
لَكَ: أخبرني عَنٍ الله عر وجل قي هُوَ آَم لا؟ 
قال: كثلث له قن أنتك اشغ ول نقشة فيا حَيتُ يقول: قل 


-ه و 


أي شَيءِ كَْْ شَهَادَةٌ قل الله شَهِيدُ بَيْنني يكم 04, قأقول: إِنّهُ شِيَء لا 
كَالةشياء؛ إذ في تفي اللي عَنهُإبطالَهُ وتفيّة. 


)١(‏ فالآزلي القديم يمتنع نع أن يكون متعدداً. 

() الكاني- الشيخ الكليني ج «<١‏ ص ١‏ باب جوامع التوحيد ح1.. 
(") نبج البلاغة- ج -١‏ ص .١9 - ١5‏ 

(:) التوحيد- الشيخ الصدوق- ص ٠١7‏ باب / أنه تبارك وتعالى شيء ح/.. 
(5) الأنعام ١4‏ 


١‏ بحوث معرفية 4 علم الكلام/ الجزء الأول 


كاللى: صَدّقت واصبت: 


نّم قال في الرّضائِككه: لِلنََّسِ في التَّوحيدٍ ثَّلانَةٌ ممذاهِب: تفي وتشبيةٌ 
وإثباتٌ قير تشبيه اد ام ام فين 
ارك وتعال لامشبهة فج اسل في الطَرية َِ الَالَةِ: إنباتٌ بلا تشبيه» .7" 

الصنف الثاني: الصفات الثبوتية الكمالية الإضافية (الفعلية): 

وهي كالصنف الأول في كونها ما يليق إثباته بالواجب تعالى» لأنها تحكي 
عن كمال وجوديء ولكنها تختلف عنها في أنها ليست ذاتية» أي إنها تحتاج 
إلى طرف آخر لتحصلء مثل الخالقية والرازقية وصفة الجود وغيرها من 
الصفات» وهي صفات حادثة لآنها تحتاج إلى طرف آخرء وكل ما عدا الله 
سبحانه وتعالى فهو نمكن وحادث. نعم, القدرة عليها صفة ذاتية» فهو تعالى 
قادر على الخلق والرزق والإعطاء منذ الأزل» أما تفعيل هذه القدرة وإبرازها 
بإيجاد المخلوق والمرزوق والمعطى, فهو الحادث بحدوث الطرف الثاني. 
إشارتان: 
الإشارة الأولى: مبدأ الصفات الذاتية والفعلية. 

إن مبدأ الصفات الذاتية هي صفة ا حياة» ىا أن مبدأ الصفات الفعلية 
وأصلها هي صفة القدرة أو القيومية. 

وقد جُمعا في قوله تعالى (الله لا لَه إلا هُوَ الح القيُوم] 0 


)١‏ التوحيد- الشيخ الصدوق- ص ٠١7‏ باب 7 أنه تبارك وتعالى شيء ح8. 
(5) البقرة آية (754)» آل عمران (؟) 


المعنى الثاني: التوحيد لي الصفات. 


الإشارة الثانية: التمييز بين الصفات الذاتية والفعلية. 

إن الصفات الذاتية لا متناهية» لأنها عين الذات وهي قديمة بقدم 
الذات. أمّا الصفات الفعلية فهي متناهية وإلا لم تقبل ما يقابلهاء وكذلك 
هي زائدة على الذات وحادثة. 

أما كيف يمكن التمييز ما بين الصفات الذاتية وبين الصفات الفعلية؟ 

فقد ذكروا أنه توجد ضابطتان للتمييزء الأولى للمتكلمين والثانية 
للحكاء: 

أما الضابطة الأولى (للمتكلمين) فهي: إذا كانت الصفة لا يمكن أن 
تتصف الذات بها وبنقيضها فهي ذاتية» كالعلم والقدرة» فالعلم نقيضه 
الجهل» ولا يمكن أنْ يتصف به الباري سبحانه» وأما إذا كانت الصفة 
يمكن أنْ تتصف الذات بها وبنقيضهاء فهي صفة فعلية كالرازقية والخالقية: 
فالرزق نقيضه عدم الرزق» ويمكن أنْ يتصف الباريء بأنه يرزق ولا يرزق» 
أو يغضب ويرضىء أو يبسط ويقبضء وغيرها مما يمكن أن يتصف بها 
وبنقيضهاء فهي صفة فعلية. 

أما الضابطة الثاني (للحكماء) فهي: أن الصفات الذاتية منتزعة من نفس 
الذات من دون حاجة إلى شيء وراء الذات كالعلم والقدرة» فهي تنتزع من 
الذات نفسها من دون حاجة إلى المعلوم أو المقدور. 


أما الصفات الفعلية: فإن الذات وحدها لا تكفى للاتصاف بباء وإنا 


تحتاج إلى أمر آخر وراء الذات» كالرازقية والخالقية» فقبل أن يكون هناك 
مرزوق أو مخلوقء لا ينتصف بأنه رازق وخالق. 

نعم» الصفات الفعلية ترجع إلى صفة ذاتية هي (القيومية). 
النوع الثاني: الصفات السلبية : 

وهي الصفات التي يجب تنزيه الباري عز وجل منهاء فكما أن هناك من 
الصفات ما يليق بذات الله جل وعلا فيجب أن نثبتها له سبحانه لحكايتها 
عن كال وجودي. فهداك صفات 'لا تليق به قبارك وتعالى عتها علواً كبيراء 
هي صفات يلزم من إثباتها للواجب تعالى إثبات نقص وجوديء. فكان لزاما 
نفيها عنه تعالى» فإذا أردنا وصف الله تعالى مباء فلا بد أن يسبقها حرف نفى 
وسلي الاشكيت بالسايية: 

وهذا النوع له صنفان أيضاً: 
الصنف الاول: الصفات السلبية الذاتية: 

وهى الصفات التى يجب أن نسلبها عن الذات المقدسة بغض النظر عن 
أي شيء آخر وهذه الصفات هي: 
-١‏ إنه عز وجل ليس مركبا. 
؟- ليس جس]. 


لين الدشترياق. 


المعنى الثاني: التوحيد لي الصفات. 


5 - ليس له مكان. 

- لايرى بالعين. 

لب ابنى غوايا. 

/ا- ليس محلاً للحوادث. 

والتفصيل يأق إن شاء الله تعالى. 
الصنف الثاني : الصفات السلبية الفعلية : 

هذه الصفات تتعلق بالفعل الإلمى»؛ حيث يجب تنزيه فعل الباري عز 
وجل عنهاء وفرقها عن الآولى أنها صفات راجعة إلى الفعل وليس إلى الذات» 
فإذا لاحظنا فعل الله عز وجل وما يصدر عنه سبحانه من الأفعالء فلا بد أن 
ننزه فعله جل وعلا عن تلك الصفات» كصفة (الظلم) وهي صفة الفعل» 
ومثلها صفات الجور والعبث والشر واللعب والخطأ والاشتباه. فكل هذه 
الصفات تعد من الصفات السلبية الفعلية لأنها منفية عن فعله جل و علاء 
والدليل على ضرورة سلبها عن فعله تعالى ما يأتيٍ إن شاء الله تعالى في باب 
(العدل الإلمي) من نفي مناشئ الفعل غير العادل عن فعله تعالى. 

وعلى كل حالء فلآنه عز وجل واجب الوجود. فكل ما يتصف به تمكن 
الوجود يكون منفياً عنه جل وعلا. 


إشارات: 
الاشارة الأولى: الدليل على لزوم اتصاف الذات بالصفات. 

يُمكن إقامة عدة براهين على ذلكء وفي الحقيقة هي تنبيهات: 

البرهان الأول يحد أن فيف أن الله تعال هرو اخ الوجوةة وبحد أن 
عرفنا أن معنى كونه واجب الوجود هو كونه كاملا من جميع الجهات» بحيث 
إن افتراض أي جهة نقص فيه يثلم اتصافه بواجبية الوجود. يكون اتصافه 
بالصفات الثبوتية أمراً لا بد منه» وإلا يلزم خلف الفرض. 

وإثبات الكالات له بنحو مطلقء يستلزم نفي الصفات السلبية عنه 
بنحو مطلق كذلك كى] هو واضح. 

البرهان الثاني: بعد أن ثبت أن عالم الإمكان معلول له تعالى» وبعد أن 
رأينا وجداناً أن عالم الإمكان يتصف بالكثير من الصفات الكمالية» كالعلم 
والقذرة والخياق يورق إثبانبا في الذات الواجية الوسوه أعرا بنيياء ]لي 
فإن اتصاف الممكنات بتلك الصفات يحتاج إلى علة» تنتهي إلى الواجب كما 
هو واضح. وافتراض خلو الذات الواجبة من الكمالات مع افتراض أنها علة 
لما في الممكنات أمر محال في قانون العلة والمعلولء باعتبار أن فاقد الشيء لا 
يعطيه» وأن المعلول لا يمكن أن يكون أكمل من علته. 
على أن برهان النظام -كما تقدم- يُثبت علم وقدرة وحياة المنظّم. 
فضلاً عن أن القرآن الكريم كان قد أثبت الصفات لله تعالى. 


المعنى الثاني: التوحيد لي الصفات. 


الإشارة الثانية : المرجع للصفات. 

عرفنا أن هناك صفات ثبوتية» وأخرى سلبية» وهنا سؤال: أبه| يرجع 
إلى الآخر: هل ترجع الصفات الثبوتية إلى السلبية؟ أو بالعكس؟ 
الجواب: هنا رأيان: 

الرأي الاول: إن الصفات الثبوتية ترجع الى الصفات السلبية» فصفة 
(عالم) في أصلها أو في حقيقتها تعني (ليس بجاهل)» وصفة (القادر) تعني 
(ليس بعاجز)» وصفة (الحي) معناها (ليس بالميت)» و (مريد) تعني (ليبس 
بمكرّه) وهكذا. 

وقد ذكروا لذلك تيريرين: 

الأول: عدم تعقل اتصاف الواجب بالصفات الثبوتية من دون تركيب 
أو احتياج (سواء انتهوا إلى القول بزيادة الصفات على الذات أو إلى القول 
بنيابة الذات عن الصفات)» ولضمان وصفه تعالى بالصفات الكالية مع عدم 
الانتهاء إلى التركيبء قالوا بأن الصفات الثبوتية في حقيقتها ترجع إلى سلوب 
متعددة. والسلب لا يلزم من التركيب. 
لا نستطيع أن نفهم المعنى الحقيقي لعلم الله جل وعلاء ولا لبقية الصفات 
)١(‏ باعتبار أن صفات الثبوت هي عين الذاتء والذات الالهية غير محدودة» وما هو عين الذات -التي 


هي الصفات الثبوتية- أيضاً يكون غير محدود, وبالنتيجة فلا يمكننا -نحن بني الإمكان- أن ندرك 


اللامحدود حقيقة. 


الثبوتية» لأن فهم حقيقة الصفات الثبوتية غير معقول لناء وكيف يفهم 
المحدودٌ اللا محدود؟ فا نفهمه هو السلوب (أي سلب الجهل) فنقول (ليبس 
بجاهل) فهذه واضحة عندنا. وهكذا بقية الصفات. 


الرأي الثاني: إن الصفات السلبية ترجع إلى الثبوتية» بمعنى أن كل 
الصفات السلبية ترجع الى صفة سلبية واحدة هي صفة سلب الإمكان» 
والذي ليس له سوى معنى واحد هو وجوب الوجود. 

وأماعن الرأي الأول فهو باطل من عدة جهات: 

الجهة الأولى: إن إرجاع الصفات الثبوتية إلى السلبية يعني (التعطيل)؛ 
أي عدم إثبات أي صفة ثبوتية لله عز وجلء فلا نقول: (الله العال)» وبالمقابل 
نقول: (الله ليس بجاهل)» ويترتب على هذا: أن أي صفة ثبوتية لا تثبت لله 
عز وجلء فإذا ما سألوك: هل الله عالم؟ أجبتهم: لاء الله ليس بجاهل! 

الجهة الثانية: إن نفي الصفات الثبوتية عنه جل وعلا هو على خلاف 
ظاهر القرآن الكريم الذي أثبت-وبصراحة تامة- الصفات الثبوتية له 
سبحانه» قال عز من قائل أِهُوَ الله يلاله إلا هو عا العَيْبِ وَالشهَادَة 
0 و لهاي كا إل ا موَ لَك ادوس السام امن 
المَبِْنُ اير ابا كير سْبْحَانَ الله عم يشر كُونَ. هُوّ الله الَالِقٌ البَارئٌ 
الْصوُّآ لَه اشغ الحققى يتخ 5 في السَّمَاوَاتِ وَالأََضٍ وَهُوَ وَ العَزيز 
الحكية» ”0 
)١(‏ الحشر 55-717 


المعنى الثاني: التوحيد لي الصفات. 


الجهة الثالثة: لا منافاة بين عدم فهم أو عدم القدرة على فهم الصفات 
الثبوتية (بلحاظ عجز الانسان عن معرفة حقيقة الصفات الثبوتية) وبين 
إثباتها لله عز وجلء فإذا كان العلم ‏ مثلاً . هو عين الذات. والذات غير 
محدودة» إذن فالعلم غير محدود كذلك, ونحن محدودون فلا يمكننا أن ندرك 
العلم» ولكن لا مانع من أن نثبت تلك الصفة له تعالى ونقول: (الله عالم)؛ 
فالمقدمة -التي ذكروها- صحيحة. لكن النتيجة -التي انتهوا إليها- غير 
صحيحة. فنحن نصف الله عز وجل بها وصف به نفسه. 
الاشارة الثالثة : فذلكة : العقل البشري واكتناه الصفات الالهية : 

في قدرة العقل البشري على اكتناه الصفات الالحية ظهرت الاتجاهات 
التالية: 
الاتجاه الأول: المجهولية المطلقة والإبهام التامٌّ لكل الصفات الالهية: 

حصيلة هذا الاتجاه: أننا لا نعرف أي شيء عن أي صفة من الصفات 
الإلخية والتي قامت عليها الأدلة وأثبتتها البراهين» ولا نحيط بها علماًء بل 
نجهلها جهلاً تصورياً مطبقاً» ونصدق بها فقط لقيام الدليل التام عليها 

وخلفية ذلك التالي: 

أن المفاهيم التي نمتلكها عن تلك الصفات أشئّقت من عالم الإمكان 
وأنتزعت من فضائنا المحدود» وبالتالي لا محكي لها ولا مصداق تنطبق عليه 
خارج هذه المحوّطة وتلك الحدود, ولا ضان على انطباقها على فضاء أرحب 


منها وأوسع بفاصلة لا يُنصور ولا تُحَدّده وهو فضاء اللامتناهي» وبالتالي 
يبقى ما نفهمه بحدود عالمناء ولا يمكننا أن ننتقل منه إلى أي عالم آخر”". 
الأقباه القان: العلومية بحدودسلية واطر علمنة: 

وحصيلة هذا الاتجاه: إن هناك نواقص بلحاظ صفاتناء فلا بد أن ننفيها 
عن صفاته سبحانه وتعالى» فمثلاً الجهل والعجز والفقر وغيرها كلها نواقص 
بلحاظناء فمن باب أولى يلزم أن تُسلّبٍ عنه تعالى» ومن نّم نفهم من علمه 
أنه عدم الجهل فقط. ومن قدرته عدم العجزء ومن غناه عدم الفقر والحاجة 
وعكذا: 
الاتجاه الثالث: المعلومية الإيجابية بحدود الاشتراك المعنوي: 

وحصيلة هذا الاتجاه تتوقف على بيان بعض المقولات المعرفية والمنطقية 
وهي التالي: 

أولاً: إن مفهوم المشترك المعنوي حك عن الميغية المشتركة في.مضاديق 
متعددة» فالإنسان مفهوم يحكي عن ا حيثية المشتركة بين زيد وعمرو وبكرء 
والحيوانية تحكي ال حيثية المشتركة بين الفرس والإنسان والغزال» وهكذا 
الجسمية والجوهرية. 

ثانياً: المشترك المعنوي لا يستلزم تماثلاً بين حقائق المصاديق المحكيّة به 
فهو لا يعدو كونه أشبه بحكاية خيط رفيع ومشترك بين المصاديق المتنوعة» 


)١(‏ من الواضح أن هذا الاتجاه يستند إلى زاوية منشأ الانتزاع في حكاية المفاهيم» ولكن يوجد بعد آخر 
في عام المفاهيم وهو بُعد الحاكوية» ولا ينبغي الخلط بينهم| معرفياً. 


المعنى الثاني: التوحيد لي الصفات. 


وأما حقائقها ومكوناتها الداخلية فلا يفيد التماثل فيا بينهاء فمثلاً الجوهر 
يحكي عن حيثية الوجود لا في موضوع فقط. وأما كون تلك المصاديق 
متماثلة وكلها حيوان أو نبات أو...الخ فهذا لا يفيده الجوهر نعم قد نجد 
بعض المشتركات تفيد ذلك» ولكن هذا لا من زاوية أنه مشترك معنوي» بل 
لخصوصية مرتبطة بمثال ومورد معين. 

ثالناً: المشترك المعدوى له أنزاط متعددة وفستويات ختلقة من زاوية 
حكايته عن مصاديقه. فتارة المشتركات تحكي عن حيثيات متباينة» وأخرى 
عن حيثيات متداخلة» وهنا المحكي تارة يكون ضعيفاً وأخرى قوياء أي إن 
الحكاية لها مراتب ضعيفة وشديدة» ومثال المتباينة: الجوهر والعرضء ومثال 
المتداخلة ذات الدرجات: الجوهر والجسم والجسم النامي» حيث إنها تبداً 

وعموماً: فإن المشتركات المعنوية لا تواطؤ فيها من جهة الحكاية عن 
المصاديق والمحكيات. 

رابعاً: المشترك المعنوي كل ابتعد وعم واتسع كلما كانت حكايته عن 
حيثية ما أضعف وأبعد, أي إن المحكي يكون ضئيلاً وضعيفاً» نعم مصاديقه 
تكبر وتتكاثر» ولكن محكيّه يضعف ويقلء فمثلاً الجوهر والجسمية كل 
منهم| يتسم بطابع العمومية والسعة» وبذا يكشفان عن حيثية ضعيفة في 
مصاديقههماء وفي نفس الوقت مصاديقههم| كبرت بمقدار سعتههم| وعموميتهماء 
وبالمحصلة المشترك المعنوي الوسيع جداً والعام يعطي معرفة إيجابية ضعيفة 


بحوث معرفية 2# علم الكلام/ الجزء الأول 
ذات مصاديق كثيرة. 
إذا تبينت هذه المقدمات نقول التالى: 


إن الصفات الالهية المشتركة معنىّ» كالعلم والقدرة والحياة والوجود 
والغنى...؛ هي صفات ومشتركات عامة وواسعة جداًء ومن نَم يكون 
المحكي بها حيثية ضعيفة لا تكاد تبين» وأقرب إلى الإبهام منها إلى المعرفة 
والعلم» ولذا نجد المصاديق كبيرة وكثيرة» وعندما يراد التمييز فيهما بينها 
وفصل الخالق عن المخلوق والواجب عن الممكن, فإن العقل البشري 
المحدود يقف عاجزاً دون الوصول لضبط ما به الامتياز الإيجابي له سبحانه 
وتعالى» ولا ملجأ له إلا العودة الى السلب والنفي للتمييز والمعرفة» وبذا 
يضطر إلى التوصيفات التالية: الوجود اللامتناهيء العلم اللا محدود, والقدرة 
التي ليس كمثلها شيء. واحياة غير المتناهية» وهكذا في بقية الصفات. 


فصحيح أننا نبدأ بمعرفة إيجابية» ولكنها ذات خيط ضعيف جداًء وإذا 
أريد لها الانساع والتعمق, فلا خيار لها إلا السلب وضبط كل وصف وإحاقه 
بمقولة #لَيْسَ كَمِثلِه شئْ 207.4 


الاشارة الرابعة: الفرق بين الاسم والصفة. 
تجدر الإشارة أولاً «إلى أن حقيقة الاسم والصفة واحدة,» ولا يختلفان إلا 


(0) الكلام الإسلامي المعاصر ج ١‏ ص .١11١‏ 


المعنى الثاني: التوحيد لي الصفات. 


ويؤيد هذا المعنى عدة أمور: 

الأمر الأول: ورود بعض الأحاديث التي أطلقت لفظ (الاسم) تارة 
ولفظ (الصفة) تارة أخرى على معنى واحدء فمثلاً روي عن هشام بن سالم» 
قال: «دخلت على أب عبد الله2ك فقال لي: أتنعت الله؟ فقلت: نعم, قال: 
هات». فقلت: هو السميع البصير» قال: هذه صفة يشترك فيها المخلوقون""'! 
قلت: فكيف تنعته؟ فقال: هو نور لا ظلمة فيه. وحياة لا موت فيه وعلم 
لا جهل فيه. وحق لا باطل فيه. فخرجت من عنده وأنا أعلم الناس 
بالتوحيد).'") 

فأطلق هنا الصفة على (السميع البصير) 

ولكن روي عن الإمام الرضاءكه أنه قال:7...ثم وصف نفسه تبارك 
وتعالى بأسماء دعا الخلق إذ خلقهم وتعبّدهم وابتلاهم إلى أن يدعوه بهاء 
فسكّن اتفبيه سميعاً بصيراً قادراً قان) ظاهراً باطناً لطيفاً خبيرا قوياً عزيواً 
حكي غلبا وما اكه هذه الأسراف 1 

وهنا أطلق (الاسم) على (السميع البصير) أيضاً. 


الأمر الثاني: تصريح بعض الروايات الشريفة بأن الاسم والصفة شيء 


)١(‏ أي من حيث المفهوم. وأما من حيث ال حقيقة فذاته ذات الصفة بعينها بخلاف الممكنات. [هامش 
المصدر]. 

.١5ح‎ ١55 التوحيد- الشيخ الصدوق- ص‎ )١( 

() التوحيد- الشيخ الصدوق- ص ١87‏ ح7. 


واحد. من قبيل ما روي عَنْ عَبْدِ الرَّحْمَنِ بْنِ أب نَجْرَانَ قَالَ: «كتَبْتَ إِلَ أبي 
:8ج مد 5 ا الصا جين اا ا ار ض عراس 
جَعْمَر 52 أو قلت له: جَعَلَنِي الله فِدَاكَ تَعْبَدَ الرَّحْمَنَ الرَّحِيمَ الوَاحِدَ الأَحَدَ 
00 0 00 2 ره لله 8" نير - 00 8 ع 7 ص 
الصّمّدَ؟ قال: فقال: إن مَنْ عَبَدَ الاسم دُونَ المسَمّى بالآسْاء أشرّك وكفرَ 
م ماه سق فر إن لاير وو ارس رم 006 5 4 

وجَحَدَء ول يَعبِدَ شَيْمَا يل اغْبد الله الوَاحِدَ الأَحَدَ الصَّمَدَ المسَمّى بِبَذِه الأسَْاء 


5-6 هر م نر لقا ري ات تلن 
دون الاسعاء. إن الاسَاء صفات وَصَف با نفسّه).17) 


وفي رواية أخرى عن محمد بن سنان قال: «سألته [أي الإمام الرضاءك] 
عن الاسم ماهو؟ قال: عن لشف 0 

ولكن مع ذلكء فقد فرّقوا بين الاسم والصفة» واختلفوا على عدة آراءء 
وأنسبها ما ذهب إليه صاحب الميزان» حيث قال: 

لا فرق بين الصفة والاسم غير أن الصفة تدل على معنى من المعاني 
يتلبس به الذات أعم من العينية والغيرية» والاسم هو الدال على الذات 
مأخوذة بوصف. فا حياة والعلم صفتان» والحي والعالم اسمان... 0 

بمعنى أن الاسم هو اللفظ المأخوذ إما من الذات با هي هيء أو بكونها 
عوصونا ووضقك أو سد لتخل» فالأ رن كاقل اللاؤلة له سعاةة ودر الرججل 
والإنسان لغيره» والثاني كالعالم والقادرء والثالث كالرازق والخالق» وأما 
الصفة فهو الدال على المبدأ مجرداً عن الذات, كالعلم والقدرة والرزق 
١‏ الكاني- الشيخ الكليني- ج -١‏ ص 87 - 88 باب المعبود ح7. 


(؟) الكاني- الشيخ الكليني- ج -١‏ ص ١١7‏ باب حدوث الأسماء ح”. 
() تفسير الميزان- السيد الطباطبائي- ج /- ص 7”07. 


المعنى الثاني: التوحيد لي الصفات. 


والخلق» ولآجل ذلك يصح أن يقال: الاسم ماايصح حملهء ى) يقال: الله عالم 
وخالق ورحمن ورحيمء والصفة لا يصح حملهاء كالعلم والخلق والرحمة"") 
وهذا هو المشهور بين المتكلمينء بل الحكماء والعرفاء» فالصفات مندكة في 
الاسماء من غن عكب 0 


الإشارة الخامسة : معنى التأدب بآداب الله تعالى. 

وودت غدة ووايات تدغو المومن إل أن يتأدت بآذات الله 'تعال» فقيل 
روي عن الإمام الصادق5: «...فتأدبوا أيها النفر بآداب الله عز وجل 
للمؤمنين».'" 

وعن مير المؤمنين8©2: «من تأدب بآداب الله عز وجل أداه إلى الفلاح 
الدائم .© ومن لم يصلح على أدب الله لم يصلح على أدب نفسه). 0 


وروي أن جبرئيل 2 هبط إلى رسول اللْهيَيلةَ فقال: «يا رسول الله» إن 


4 
ئٍَّ وه 


عر وجل يقرا علبك السلام» ويقول للك اقرأ ذلا عدن عَبْنَيِكَ إلى ما 
مَتَعْنَا به فأ وَاجََا منهو04, فأمر النبي جل ماديا ينادي: من م يتأدب بأدب 
الله تقطعت نفسه على الدنيا حسرات).7") 

)١(‏ إلا على نحو المجازء فيقال: الله عدل» رحمة» لطف... 

(؟) مفاهيم القرآن- الشيخ جعفر السبحاني- ج” ص ”7”. 

() تحف العقول- ابن شعبة الحراني- ص 07 7. 

(:) بحار الأنوار- العلامة المجلسي- ج 49/- ص .7١5‏ 

(5) عيون الحكم والمواعظ- علي بن محمد الليثي الواسطي- ص ”577. 

(5) الحجر /6/. 

(0) فقه الرضا- علي بن بابويه- ص 7715. 


١ 1‏ بحوث معرفية 4 علم الكلام/ الجزء الأول 


فا معنى التأدب بآداب الله تعالى؟ 


الجواب: الظاهر والله العالم أن واحداً من ملاكات الأخلاق الفاضلة هو 
أن يعمل المؤمن على أن يتمثل الصفات الإلحية في حياته اليومية» باعتبار ما 
تقدم من أن الصفات الوجودية تخضع لنظام التشكيكء وبالتالي فالصفات 
الإلمية وإن كانت غير متناهية» ولكن هناك تجليات لتلك الصفات في عالم 
الإمكان بصورة مخففة» وإن الالتزام بتلك الصفات المخففة جداً يؤدي إلى 
أن يتكامل الفرد المؤمن» ومن هنا جاءت الدعوة إلى هذا التأدب 

وهذا المعنى ما تشير إليه بعض النصوص التربوية» ومنها ما روي عن 
رسول الله عله : «إنَّ الله حب الرّفْقَ وبعِينُ عَلَيْه فَإِذَا رَكِيِتَمُ الدّوَاتٌ العُجفَ 
َأَِْنُوهَا منَازِكَاء فَإنْ كَانتِ الأَرْض حُحدِبَة قَانْجُوا عَنّْمَا وإنْ كَانَتْ مُحْصِبَة 


0 


َأنلُوهَا منَاز 22 

وهذا الحديث (إن الله تعالى رفيق يحب الرفق» يدل على أن ملاك حسن 
الأخلاق وفضائل الملكات وجود مثلها أو ما يناسبها في صفات الله تعالى» 
والجود حسن لأن الله جواد» والسخاء حسنة وإِنْ لم يوصف الله تعالى 
بالسخاء لكن وَصف با يناسبهاء والشجاعة حسنة ولا يقال له تعاللى شجاع» 
لكن يتصف بعدم الخنوف. وهذا معنى ما قيل: تخلقوا بأخلاق الله تعالى. 
وبالجملة: هو الموجود الكامل الجامع لجميع الكالات المنزه من جميع 


امارد لحن الحوي ع العصي "كياب الرتفرج 1 


المعنى الثاني: التوحيد لي الصفات. 


النقائص. ونحصيل كل كمال تشبه بالخالق تعالى وما يسلب عنه كالجسمية 
واللفعيوسة لكاتو الودانة والتركبي امال ذلك من فاك الشمنى 
ويجب الترفع عنها على الإنسان بقدر استطاعته وهو معنى التقرب إلى الله 
وجعله غاية للعبادات 27 


و ََ 
أن 


وعن أمير ا مؤّ منين نكل عن الله كيل ع الخال 07 
النْعْمَةِ عَلَ عَبْده).0) 


يعني أنه تعالى جميل الفعال يحب منكم التجمل والتزين وإظهار نعمه 
وعدم الحاجة إلى الخير:0 

أو بمعنى أنه حسن الأآفعال كامل الأوصاف.9©) 

وعن أمير المؤمنين:22: «وَإِنَّ الأمرَ ِالَعْرُوفٍ والنّهْيَّ ء عن امَك لقان 
مِنْ خُلّقٍ الله سُبْحَائَه ّالا يقرا يذ أكل ولايخضان ون رز قب 

ومعهء فينبغي على المؤمن أن يكون رحياً بالناسء ليرحمه الله تعالى» 
ينبغي عليه أن يكون ودوداً معهم, وينبغي ي أن يكون صبوراأء شكوراء عزيزء 

لاط إل كدر الصفات الكالية مدا رطا 


.7 517 شرح أصول الكافي- مولي محمد صالح المازندراني- ج 4- هامش ص‎ )١( 
.١ح (؟) الكافي- الشيخ الكليني- ج 7- ص 578 باب التجمل وإظهار النعمة‎ 
.77/ شرح أصول الكافي- مولي محمد صالح المازندراني- ج 4- ص‎ )*( 

(5) شرح أصول الكافي- مولي محمد صالح المازندراني- ج -٠١‏ ص 400. 

(0) نبج البلاغة- ج -١‏ ص 58 -44. 


الإشارة السادسة: صحة أو عدم صحة إطلاق أسمء الله تعالى على غيره. 
شعت الأس ب الخلية إلى تسهية: 
القسم الأول: الأسماء والصفات المستأثرة» وهي الأسماء التي تحكي عن 
نفس الذات الإلهية المقدسة» مما يعني أنها لا تصح إلا في واجب الوجود. 
وهذه لا يصح لأحد أن يتسمى بهاء لاختصاصها به جل وعلاء مثل أسماء: 
الله» واجب الوجود. اللا متناهي. واللا محدود. ومثلاً «الذي نفسي بيده» 
و«الذي فلق الحبة وبرأ النسمة»؛ و«مقلب القلوب والأبصار» وما شابه...7) 


القسم الثاني: الأسماء المشتركة بينه جل وعلا وبين غيره -باعتبار فكرة 
التشكيك-. كأساء: الرب» والخالق» والرازق» وغيرهاء وهذه الأساء. 
9 
إن أريد منها مرتبتها الوجودية المطلقة واللا محدودة» فهى من مختصات الله 
جل وغلاة وإن أريذ متها المرثبة الممكنة منهاء فهى من خضات الممكنات: 
ويمكن إطلاقها عليهاء ومن هناء نجد أن القرآن الكريم استعمل صيغة 
أفعل التفضيل في بعض الأساء. من قبيل قَتَبَارَكَ الله أَحْسَنٌ الَْالِقِينَ 4" 
أو استعمل الأسماء مشتركة بينه وبين غيره من الممكنات» من قبيل قوله تعالى 
)١(‏ وترتبت على هذا بعض الأحكام الفقهية» من قبيل ما جاء في منهاج الصا حين - السيد السيستاني 
ج” مسألة 18: لا تنعقد اليمين إلا إذا كان المقسم به هو الله تعالى دون غيره مطلقاء وذلك يحصل 
بأحد أمور: 
-١‏ ذكر اسمه المختص به كلفظ الجلالة» ويلحق به ما لا يطلق على غيره كال رحمن. 
؟- ذكره بأوصافه وأفعاله المختصة التي لا يشاركه فيها غيره كمقلب القلوب والأبصارء والذي 
نفسي بيده» والذي فلق الحبة وبرأ النسمة» وأشباه ذلك... 
0 المؤمنون ١5‏ 


المعنى الثاني: التوحيد لي الصفات. 


وَافه حبر الرَزِقينَ».”" 
الإشارة السابعة: توقيفية أو عدم توقيفية أساء الله تعالى.29) 

هناك بحث يذكر في كتب الكلام حول أس)ء الله عز وجلء وأنه هل 
يجوز لنا أن نطلق اسماً على الله عز وجل وإن لم يرد هذا الاسم في القرآن 
الكريم أو السنة؟ أو أنه لا يجوز أن نسمي الله عز وجل باسم ألا إذا كان 
وارداً في الكثاب أو السنة؟ 
رايان: 

الراي الاول: توقيفية الأسماء» فلا يجوز إطلاق أي اسم عليه عز وجل 
إلا إذا كان وراداً في الكتاب أو السنة. 

الراى الثاى: عدم توقيفية الأسماء» بمعنى أنه لا يشترط في وصف الله 
أو السنة» بل تجوز تسميته عز وجل بأسماء أو وصفه بصفات وإن لم ترد في 

أن يدل الدليل على صحة وصف الله تعالى به» بأن لا يكون الاسم أو 
الصفة توهم نسبة النقص له جل وعلاء ولذا منعوا من تسميته تعالى بالشام 
والذائق حتى بناءً على عدم توقيفية الأساء» لأن مثل هذه الأسماء توهم 
)١(‏ الجمعة ١١‏ 


(1) للتفاصيل راجع: مفاهيم القرآن» جعفر سبحاني ج17 ص ”55 - 48» ونفحات القرآن» الشيخ 


١ ١‏ بحوث معرفية 4 علم الكلام/ الجزء الأول 


النتقص في الذات المقدسة. 


و عدي 


سوه سي ل م 


ََِ 
م عه م 


لفط ين أذ ك هه ص ٠‏ وَصَفَ به هجوا 


5 


عَنِ الْمَضّلِ قَالَ: «سَأَلْتُ أبَا الحَسَن كه عَنْ شَيْءِ مِنَّ الصّمََ فَمَالَ: لا 
او مَافي لقان" 

وبغض النظر عن النقاش في سند أو دلالة مثل هذه الروايات وأمثالاء 
فالذي يراد قوله هنا هو: 

أولاً: أن الاحتياط يقتضي الاقتصار في وصفه تعاللى على ما ورد في 
الكتاب والسنة» وهو ما أشار إليه العلامة الطباطبائي تك بقوله: والاحتياط 
في الدين يقتضي الاقتصار في التسمية بها ورد من طريق السمع...” 

ثانياً: أن إطلاق اسم عليه لم يرد في كتاب أو سنة» ولو مع صحة المعنى 
وعدم استلزامه النقص -كاسم واجب الوجود- يحتاج إلى إلمام كبير وخبرة 
طويلة في علم الكلام» وليس متاحاً لأي أحد. 


)١(‏ الكاني- الشيخ الكليني- ج -١‏ ص ٠١7‏ باب النهي عن الصفة بغير ما وصف به نفسه تعالى 
ح1. 
() تفسير الميزان- السيد الطباطبائي- ج /- ص 04. 


المعنى الثاني: التوحيد 4# الصفات. 


النوع الثالث: الصفات الخبرية. 

وهي الصفات التي أخبر القرآن الكريم بثبوتها له تعالى» فلا بد من إثباتها 
له تعالى» ولكن ظاهرها التجسيمء كاليد» والوجه. والعرشء والكرسي. 
والخلاف فيها من حيث جراز حملها على ظاهرها وإن لزم منه التجسيمء 
أو ضرورة حملها على معانٍ كنائية تتناسب مع وجوب الوجود. وستأقي 
تفاصيلها في محلها إن شاء الله تعالى. 


المبحث الثالث: 


تفاصيل الصفات الالهية 


بعد أن عرفنا أنواع الصفات وبعض الإشارات المتعلقة بهاء ينبغي لنا 
أن نُفصّل القول فيها ومحاولة الإجابة عن بعض ما يدور حوها إن شاء الله 
تعالى 2١7‏ 


التفصيل الأول: تفصيل الصفات الثبوتية الذاتية : 

ونذكر هنا الصفات الرئيسية الثلاثة: (العلم والقدرة والحياة) ونشير 
إشارة سريعة إلى ما يتفرع على هذه الصفات. 

ونذكر صفة رابعة فيها هي صفة (الإرادة) لأن هناك رأياً يتبناه العديد 
من علمائنا يجعل منها صفة تابعة للعلم الإلحيء إذ يفسر ونها بأنها العلم بالنظام 
الأصلح كما سيتبين في محله إن شاء الله تعالى. 


)١(‏ سيتم التركيز هنا على الصفات الثبوتية الذاتية» لأن الفعلية منها تدخل ضمن بحث العدل 
الإلمي» نعم» سنذكر صفة الكلام الإلمي لأنهم لم يبحثوها في بحث العدل» وهكذا عندما يتم التعرض 
لتفاصيل الصفات السلبية» سيتم التركيز على الذاتية منهاء لأن الفعلية منها تدخل ضمن بحث العدل 
الإلهي أيضاء وبعدها سيتم ذكر الصفات الخبرية إن شاء الله تعالى. 


ايل 


الصفة الأولى : إنه تعالى عالم 


لا خلاف في أصل ثبوت صفة العلم له تعالى بين الموحدينء إن الاختلاف 
في بعض التفاصيل المتعلقة بها وسنسلط الضوء على المهم منها ضمن نقاط: 
النقطة الأولى: الدليل على ثبوت هذه الصفة له تعالى. 

ذكروا عدة أدلة -أو تنبيهات- لإثبات أنه تعالى عالم» نذكر منها: 
الدليل الأول20©: 

وإثبات النظم الدقيق في الكون تتكفل به علوم الطبيعة. 
وليد الصدفة» فيجاب بأن استمرار الدقة وتواليها ينفى احتمال الصدفة. 

وهذا الدليل يرجع بالدقة إلى قاعدة (فاقد الشيء لا يُعطيه) وحيث ثبت 
أذ المكن ذانا وضقة فاك عو معلل لل هال» وحيت ف الممكن حصت 
بالعلم» إذنء لا بد أن يكون الله تعالى عالماء تطبيقاً لتلك القاعدة. 


)١(‏ وهو للمتكلمين ولا تنحصر أدلتهم به وقد اعتمده الحكماء أيضاً. 


5 


على أن الأولى أن يُقال في نص القاعدة: إن معطى الكمال لا يكون فاقداً 
له حتى يخرج مثل المشي والأكل وما شابه» فلا يُقال: إن الله تعالى أعطى 
الإنسان المثي» والمثبي نقص. لأنه يحكي عن حاجة. وكذا الأكل والنوم وما 
شابه. 
الدليل الناف 7 

وهو يبدأ بتصوير علم الذات بالذات, ثم الانتقال إلى علم الذات 

أما علم الذات بالذات. فيثبته أن الله تعالى ما دام مجرداً "© فهو يعقل 
ذاته» لحضور ذاته عند ذاته» وعدم غياب الذات عن الذات. وحيث إنه تعالى 
مجرد عن المادة» فلا مانع من التعقل. 

وإذا عقل ذاته» فهو تعالى يعقل المقارن لذاته» إذ مع تعقله لذاته فهو 
يعقل الملازمات العامة لذاته وصفاتهاء إذ لا مانع من التعقل لمكان تجرده. 
الدليل الثالث: 

ما دام تعالى قد خلق الجميع» إذن لا بد أن يعلم بالجميع. إذ عموم العلة 
(الخلق) يستلزم عموم الصفة (العلم). 
بيانه: 
إن الخلق المتقن لا يكون من دون علمء فكل مفردة من مفردات الخلق 


)١(‏ هذا الدليل وتاليه هو من أدلة الحكماء. 
(1) وهذا ما يذكرون إثباتاته في مبحث نفي الجسم والجسمية عن الذات المقدسة. 


[الصفة الأوى: إنه تعالى عائم 02/0 
تكشف عن أن الخالق عالم» وحيث إنه تعالى خالق كل شيء (فهو علة لكل 
شيء ممكن) إذن هو يعلم بكل شيء. 

وهذا الدليل يثبت عموم علمه تعالى حتى للممتنعات» ببيان: 

إن كل ما في العالم هو معلول له تعالى» با في ذلك الإنسان وعلمه. 
وعلم الإنسان فيه صور متعددة» وهي معلومة له تعالى» والإنسان عنده 
علم بالمعدوم» أي صورة عن العدم - وإن كان قد حصل عليها من خلال 
المقايسة مع الوجود - ولكن هناك صورة للممتنع في أذهانناء ومعه تكون 
معلومة له تعالى لأنه يعلم بمعلولاته ويعلمها. 
إشارة: تجرد الذات يكشف عن عموم العلم. 

إن الجسمية تحجب العالم عن العلم بغيره» في الوقت نفسه قَدّر للإنسان 
أن يتكامل من خلال عالم المافقة ددا من جسميته وانتهاءً بمفردات عالم 
الطبيعة» ومن هنا قيل: إن الإنسان مجرد ذاتاً مادي فعلاًء يعني أن الإنسان 
في مجال الاستكمال لا بد أن يسلك من خلال المادة والطبيعة ليتجاوز نقصه. 
ولكن في الوقت نفسه نجد أن هذه المادة التي هي طريق تكامله هي طريق 
جهله وتراجعه. ففي الوقت الذي يتكامل الإنسان بعلمه وقدرته وبقية 
صفاته من خلال الاستعانة بجسمه وعالم الطبيعة» فإن الجسم وعالم الطبيعة 
يشكلان حاجباً عن علمه ومعرفته بالأشياء» ومن هناء فكلم| تجرد الإنسان 
عن الطبيعة والجسمية كل| أتيحت له المعرفة بشكل أكبر» وبالتالي إذا وصل 
إلى مستوى من التجرد التام استغنى عن المادة والطبيعة في معرفته للأشياء 


حيث ذا تكشف له الأشياء: 

وحينا نأي لله تعالى فهو ليس جساً ولا مادياء فهو مجرد في ذاته» وهذا 
الفجرة يذكم للمجزة أن يعلم أولاً بذاتي. 

ثم يتيح له ثانياً أن يعلم بمقارنات الذات» وهي الصفات التي تتصف 
مها الذات من القدرة والوحدة والحياة و... 

ويتيح له ثالثاً العلم به| هو خارج عن الذاتء التي هي المعلولات. 
النقطة الثانية: إن علمه تعالى حضوري. 

وهنا عدة خطوات: 

ع و 

الخطوة الأولى: المميز بين الحصولي والحضوري. 

قسم العلم إلى قسمين: حضوري وحصوليء وميز بين هذين القسمين 
بالتالىل: 

المميز الأول: أن العلم الحصولي هو العلم بالأشياء من خلال المفهوم 
والماهية» وبالدقة: العلم بماهية الأشياء» أي إن الحصولي هو حضور ماهيات 
الأشياء لدى النفس. 

وأما الحضوري فهو العلم بوجود الأشياف أو تحضيور وود الأشياء 
لدى النفس. 


)١(‏ وقد تقدم توضيح العلم بالذات. 


[الصفة الأوى: إنه تعالى عائم 000/0 

المميز الثاني: أن الحصولي هو العلم بالأشياء بواسطة المفهوم والصورة. 
والحضوري هو العلم بالشيء بشكل مباشر. 

المميز الثالث: أن الحصولي هو عبارة عن مجرد حكاية النفسء أي إن 
النفين تكون مرآة ترئ الآشياء لذاتها: 

وأما الحضوري فهو عبارة عن حضور الشيء لدى النفس» أي مشاهدة 
النفس لا حكايتهاء أي شعور النفس بالشيء والإحساس به...7) 

ومنه نعلم: أن معنى علمه تعالى هو حضور نفس الأشياء عنده تعالى لا 
بتوسط صورة ولا مفهوم ولا ماهية. 
الخطوة الثانية: لا خطأ في العلم الحضوري. 

قالوا: إن العلم الحصولي كيفم| فرضء فهو بحاجة إلى معلوم بالذات في 
أفق النفسء غير المعلوم بالعرض الذي هو خارج أفق النفس. 

وقد ارتكزوا في هذه الرؤية» إلى أن العلم قد يخطئ وقد يصيبء. وعند 
الخطأ لا يمكن افتراض عدم محضء بل لا بد من افتراض شيء ذاتيه 
لمكا 

ومعهء فلا بد له من محكي, وهو المعلوم بالذات. ودائ) العلم الحصولي 
بلحاظ المعلوم بالذات هو مصيب. والخطأ إنم| يكون ني المعلوم بالعرض”". 
)١(‏ وهذا التمييز الأخير يعتمد على فكرة اتحاد العالم بالعلم وعينيته معه. وهذا ما يتم إثباته في علم 
الفلسفة» ويمكن مراجعة بداية الحكمة للسيد الطباطبائي المرحلة )١١(‏ الفصل الأول. 
() وهنا سؤال: باذا يرتبط المعلوم بالذات بالمعلوم بالعرض؟ فالشجرة الخارجية معلوم بالعرض» 


ال ا 
ومن هناء فإن ظاهرة الخطأ والصواب تتصور في العلم الحصولي.”) 
وأما العلم الحضوري فليس فيه تلك الظاهرة» ذلك لأن الخطأ 

والصواب يحتاج إلى ثنائية: مطابق (بالكسر) ومطايّق (بالفتح)» وهذا إن) 

يتصوّر في الحكاية» وحيث لا حكاية في الحضوري فلا يُتصوّر الخطأً.”") 


ومنه نعلم: أنه لا يتصور الخطأ في علمه تعالى» لأنه حضوري. 


وصورة الشجرة الذهنية هي المعلوم بالذات؟ فا هي الصلة بينهما؟ 

إن الصلة بينهها ليست هي الاتحاد بالوجود, فإن المعلوم بالذات وجوده ذهنيء والمعلوم بالعرض 
وجوده خارجيء وإنم| الصلة بينهما هي بالحقيقة» فالشجرة الخارجية متحدة الحقيقة مع الشجرة 
الذهنية؛ إذ الشجرة حقيقة واحدة سواء كانت في عالم الخارج أو ني أفق النفسء والعلم الحصولي ليس 
معنياً بحكاية شيء في أفق معين» وإنم| هو يحكي واقعه أينم| كان وني أي ظرف فرض. 

)١(‏ إن الخطأ والصواب هما خصيصتان للعلم الحصولي التصديقي لا التصوري. فلا صحيح ولا 
خطأ في التصورات. اللهم إلا بمعنى آخر هو: 

إن الإنسان يفكر بألفاظ ذهنية نتيجة العلقة بين اللفظ والمعنى» والإنسان يتصور اللفظ والمعنى كليهماء 
فعندما يطلق لفظ له معنى» فالإنسان يتصور أولاآً نفس اللفظء ثم يتصور معنى ذلك اللفظء أي ما 
يشير إليه ذلك اللفظ ويحكيه. 

ولكن الألفاظ بعضها متصورة تصوراً واضحاً هي ومعناها - أي مفهومها-» كلفظ الإنسان. 
وبعضها ليس كذلكء أي لا نلمس فيها مفهوماًء وإنما نلمس لفظا فقط. كالمربع الدائرة» فالإنسان 
يتصور ألفاظا فقط» ولا يلمس معنى لذلك اللفظ المتصور. وهو معنى التصورات المغلوطة... 
ومعه. فمعنى قولنا (تصور خاطئ أو مغلوط) معناه أنه تصور للفظ فقط بلا معنى. 

(1) نعمء قد يلابسه الخطأء بمعنى أن هناك وجوداً يحضر عند العالم» فيشعر العالم به ولكنه حينم| يريد 
تحويله إلى معلومة حصولية يخطأ في مقام التحويل. 


[الصفة الأونى: إنه تعائى عاتم 000000 //// لفلا 

١‏ - علم الذات بالذات. 

قلنا: إن العلم الحضوري هو الإحساس والشعور بوجود الشيء. ولا 
توجد ذات لآ هس تايل كا ذات لا تفيب:عنها ذاتبا: فيذ] المبشرى 
من العلم الحضوري واضح. 

؟- علم الذات بأفعالها وصفاتها الجانحية. 

كالألم والحب والبغض والإيان والغضب والجوع... فهذا الصفات 
يحس بها الإنسان ويشعر بهاء وهذا لا يمنع من تصورهاء بل يمكن للإنسان 
أن يتصورهاء ولكنها تبقى أحاسيس داخلية يشعر بها الإنسان. وهكذا كل 
القضايا الوجدانية - التي هي إحدى البديهيات الستة - مستلة من العلم 
الحضوري الباطني» وإن كان مثل قولك (أنا جائع) هي قضية حصولية. 

- علم الذات بالغير. 

إن علم الذات بالغير وإن كان حصولياًء ولكن العلم لا يتوقف على 
ذلك فقطء بل هناك إحساس وشعور وجداني بالغير» فالإحساس بنعومة 
شيء بوضع اليد عليه إحساس داخلي» وشعور وجداني» أي علم حضوري 
بالتعوعة.», 

نعمء هذه الإحساسات التي نحصل عليها بواسطة الحواس لا تعطي 
معلومة مطابقة للواقع دائيً» فربها يشعر أحدهم بثيء أنه ناعم والحال أن 
واقعه خشنء ولكن نحن هنا بصدد إثبات أن علاقتنا مع الغير ليست متوقفة 


على العلوم الحصولية فقط» وإن| كثير منها علوم حضورية» ولذا تشعر 
بالراحة النفسية عندما تقترب من أبيك أو أخيك المؤمنء لا تشعر بها عندما 
تتصور صورته من بعل... 

وعلى كل حال» فكون علمه تعالى حضورياً يعني أنه تعالى يعلم بذاته 
وصفاته وأفعاله» ما يعني أنه تعالى يعلم بكل مخلوقاته» لآنها أفعال له تعالى. 

وهذا أمر تؤكده النصوص الدينية» التي أشارت إلى أدقٌ علم يمكن أن 
يكون بلحاظ الآخرء فقال تعالى لوَلَقَدُ حَلَقَنَا الإنْسَانَ وَتَعْلَمُ مَا نُوَسْوسٌ به 
َفْسْهُ نحن أكرَبُ ِل ِنْ حَبّلٍ الورِي 74" فا دام تعالى خلق الإنسانء إذن 
هو يعلم به.9) 
الخطوة الرابعة: ما هو الدليل على أن علمه تعالى حضوري؟ 

إن حقيقة العلم الحصولي تكون بتوسط صورة (معلوم بالذات) بين 
العالم (الذات) وبين المعلوم بالعرض (الشيء الخارجي». أي إن التعرف على 
الخارج يكون بواسطة الصورة» فإذا كان علمه تعالى حصولياًء فهذا يعني أنه 
يحتاج في علمه إلى تلك الصورة حتى يدرك الخارج» وهو خلف كونه واجب 
وجود. 
النقطة الثالثة: بعض الاشكالات على العلم الالهي. 

سَجَلت العديد من الإشكالات على صفة العلم الإلمي» وهي إن تمت 


١53 
(؟) وهذا هو الدليل الثالث المتقدم على اتصافه تعالى بالعلم.‎ 


فهي إما تنفي صفة العلم» وبالتالي ننتهي إلى نظرية النيابة أو ما يشبههاء أو 

ونستعرض بعضا منها هنا: 
الاشكال الأول: نفي علمه تعالى بذاته.() 

توجد نظرية حاولت أن تناقش في علمه تعالى بذاته» باعتبار أن العلم 
يقتضي التغاير مع المعلوم؛ فلا بد من تصوير الاثنينية حتى يصح أن يكون 
لدينا عالم ومعلوم ؛ ذلك أن العلم هو إضافة بين العالم والمعلوم» فلا بد من 
فكرة الاثنينية”"". إذ الإضافة تحتاج إلى طر فين» ومعه لا يتعقل أن تعلم الذات 
بذاتهاء لأن الذات واحدة وعلمها عينها ولا تغاير في الساحة المقدسة. 
والجواب: 

نقضاً: بعلم الإنسان بذاته» إذ هو وذاته واحد لا متعدد. فلو سُلَم 


وحلاً: إن الذات واحدة بسيطة» والتغاير بين الذات وعلمها اعتباري» 


)١(‏ وعلمه تعالى بذاته هي المقدمة الأهم في الدليل الثاني على اتصافه تعالى بالعلم | تقدم. 

(1) وهذه الطريقة أو الشبهة هي كانت وراء إنكار المعتزلة لصفاته تعالى» لأنه تعالى واحد بسيط فلا 
يمكن تصور صفات له لأنها تقتضي الاثنينية» نعم الذات تفعل فعل العالم والقادر وووء أي إن الذات 
نائبة مناب الصفات. ونفس الطريقة كانت وراء قول الأشاعرة بزيادة الصفات على الذات ولزومها 
لحاء حتى يصوروا الاثنينية. 

من هنا ننفتح على واحدة من مميزات مذهب أهل البيت+##لتلان» وهي تصوير الذات الواحدة البسيطة 
مع إثبات الصفات لاء وهو القول بالعينية مع التغاير الاعتباري. 


وهو كاف في المقام» فالذات من جهة علمها بذاتها هي عالمة» ومن حيث كون 
ذاته تعالى معلومة له فذاته معلومة.7) 

وبعبارة مختصرة: أن الاثنينية الحقيقية معتبرة في العلم بالغير أما في العلم 
بالذات فتكفي المغايرة الاعتبارية. 


الإشكال الثاني : نفي عامه تعالى بمخلوقاته. 
بعد تسليم علمه تعالى بذاته» قد ينفى علمه تعالى بمخلوقاته» ببيان: 
أن العلم هي صورة ذهنية مساوية للمعلوم, إذ هي عين المعلوم الخارجي 
ماهيةً» وإن اختلفت عنه في ظرف الوجود”"... 
ومعه. إذا كان تعالى عاماً بغيره من الماهيات؛ للزم أن يمتلك صوراً بعدد 
الماهيات المغايرة له تعالى» وهذه الصور إما عين الذات» أو عارضة عليها". 
فإن قلنا باتحاد العلم والعالم» وإن علاقة العلم بالعالم هي علاقة العينية» 
فيلزم تكثر الذات» لآن العلم عين الذات» وحيث كانت الصور العلمية 
كثيرة» فا هو عينها - وهو الذات - كذلك. 


)١(‏ وكون التغاير اعتبارياً لا ينفي نفس أمرية العلم والقدرة» بل هذا الاعتبار هو نفس أمري واقعي. 
(7) وإلاف) هو المميز لصفة العلم النفسانية عن بقية الصفات النفسانية؟ فالمميز لها عن غيرها هو أنها 
عين المعلوم ماهيةَ وغيره وجوداًء فهي هو بوجه. وهي ليست هو بوجه آخر. ولذا لم تكن القدرة أو 
الحب أو الإيوان علماً» وإن كانت صفات نفسانية. 

(*) فليست تلك الصور أجنبية عن الذاتء وإلالم تكن الذات عالمة. 


[الصفة الأوى: إنه تعالى عائم 7/0 000 
فيلزم أن تصبح الذات قابلة لتلك الصورء وحيث إنه لا بد لتلك الصور 
من موجدء وموجدها هو الله تعالى» إذ لا موجد غيره» فيلزم منه أن تكون 
الذات المقدسة قابلاً لتلك الصور وفاعلا لها في نفس الوقت! وهو محال إذ 
يستحيل أن يكون الشيء قابلاً فاعلاًء لأن القابلية تعني الفقدان, والفاعلية 
تعني الوجدانء والفقدان والوجدان لا يجتمعان. لآنبها ملكة وعدم. فلا 
يجتمعان في زمان ومكان وجهة واحدة. 

بل ويلزم أنه تعالى لا يفعل فعله إبداعاً - لا عن مثال سابق-» وإن) 
يفعل بتوسط تلك الصور. وهذا محالء لأنه ننقل الكلام إلى تلك الصور 
المتوسطة» فهي مخلوقة له فإن كانت موجودة لا عن مثال سابق» أي لا علم 
يسبقه» فليوجد العالم كذلك» وهو المطلوب. أي إمكان الإيجاد لا عن علم 
سابق. 

وإن كانت عن مثال سابق» فيلزم التسلسل. 
والجواب: 

إن هذا الإشكال يجعل الحد الأوسط في نفي علمه تعالى بالأشياء هو أنه 
يلزم من العلم بها لوازم باطلة» ككونه تعالى قابلاً وفاعلاء وكلزوم التكثر» 
والمثال السابق» وما شابه. 

ولكن النكتة التي أسست لتلك اللوازم هي أن العلم حصولي» وأن 
العلم هي صورة منطبعة في العالم» وأن العلم يكون بتوسط المفهوم والصورة» 


وهذا لا يفرق فيه بين كونه قبل أو بعد الخلق. 


الأشياء مباشرةً وحضورياً وبلا توسط صورة. ”© 


الاشكال الثالث: نفي عامه تعالى بالجزئيات: 

إن العلم يتغير بتغير المعلوم الخارجي. والجزئيات بطبيعتها متغيرة» 
فالعلم بها سوف يكون متغيراء فإذا قلنا: إنه تعالى يعلم بالجزئيات الزمانية 
المتغيرة المتحركة» يلزم القول بتغير علمه تعالى» وبالتالي تغير ذاته تعالى» 
بمعنى أن الذات سوف تكون محلاً للصورة تلو الأخرىء فيعلم بجزئي, وإذا 
علم بجزئي جديد فهذا معناه حصول علم لم يكنء أي إن الذات تكاملت» 


)١(‏ تنبيه: هذا الجواب هو بلحاظ علم الذات بالمخلوقات بعد إيجادهاء إذ إنه صوّر علمه تعالى 
الحضوري بعد الخلقة. ولم يصور علمه تعالى قبل الخلقة. 

)١(‏ ولا بد من التفرقة بين الحصول فيه والحصول عنده؛ فالحصول فيه هو العلم الحصوليء وأما 
الحصول عنده فيتلاءم تمام الملائمة مع العلم الحضوريء ومعه فيمكن تصوير علمه تعالى علا 
حضورياًء والأشياء حاضرة عنده تعالى» باعتبار أن الموجودات كلها أثر من آثاره تعالى» ويستحيل 
أن يغيب الأثر عن مؤثره. 

وحضور الآثر عند مؤثره أشد من حضور المقبول عند قابله» كآثار النفس المقبولة للنفسء إذ هو 
حصول عرض لموضوع. أما تلك فهي حضور المعلول لدى العلة» والمعلولية تعني الإحاطة» وفرق 
بين الأمرين. 

وهذا يعني أن علاقتنا مع الله تعالى هي علاقة المحاط والمحيط» فهو تعالى محيط بنا وأقرب إلينا من 
حبل الوريد. فمن جهة الله تعالى فهو قرب مطلق. وإن كان هناك بعد فهو من جهة العبد فقط «وأنك 
لا تحنجب عن خلقك إلا أن تحجبهم الأعمال دونك». 


وحدث التغير في الذات» وهو يناني ثبات الذات. فلا بد أن لا يكون عاناً 
بالجزئيات. 

وبالتأمل» نجد أن هذا الاعتراض وقع فيا فر منه» إذ افترض: أن العلم 
بالجزئيات المتغيرة يلزم منه تغير العلم» الذي يلزم منه تغير الذات» وهو 
غال. وتجحن نسآل: اذا كان هذا غالة؟ إذ ليس عفدنا قاتوة يقول بآن قات 
الذات من الكمالات وتغيرها من النقص. 

فلا بد أن يرجع تغير الذات المحال إلى نقص الذات واستكالها 
بالصورة تلو الأخرىء فعملية رفع الجهل المتدرج بالعلم بالجزئيات المتغيرة» 
والاستكىال بالعلم بها هو المحال عليه تعالى. فالمحال هو نسبة الجهل إليه 
لغال. 

ولكن هذا الاعتراض وصل إلى نتيجة أنه تعالى لا يعلم بالجزئيات» 
فنسب الجهل إليه تعالى أيضاًء وهذا معناه أنه وقع في فرّ منه. 
والجواب: 

إن ما ذكر وجيه في العلم الحصوليء إذ الحصولي يتم من خلال حلول 
صورة الموجود الخارجي في النفسء وهذا معناه أن الموجود الذي لم يوجد 
بعد فلا صورة له حتى يحصل العلم به» فإذا وجد ووجدت له صورة حصل 
العلم به فيحصل التغير في العلم وبالتالي في الذات. 

أما إذا كان العلم حضورياً بأن يحضر نفس الموجوه. فالتغير لا يحصل 


في الذات. إنما يحصل في المعلوم فقط. 

وبعبارة أخرى: العلم الحصولي من قبيل الإرادة» وأما العلم الحضوري 
فهو من قبيل القدرة» ببيان: أن الصفات الحقيقية التي تطلب متعلّقاً - كالعلم 
الذي يحتاج إلى معلوم - بعضها ثابت ولا يتغير بتغيّر المتعلّق. كالقدرة, فإذا 
تغير متعلّقها - المقدور - فلا تستجدٌ صفة جديدة» وبعضها تتغير بتغير 
متعلّقهاء كالإرادة» فإرادة شرب الماء غير إرادة التعلم وغير إرادة السفر... 

ومعه. فالعلم الحضوري بالجزئيات لا يؤول إلى استكمال الذات. 
إشارة: العلم الذاتي والفعلي. 

العلم عموماً - ومنه العلم بالجزئيات - له مستويان: قبل الإيجاد» وبعد 
الإيجاد. وبعبارة دقيقة: العلم منه ما هو صفة ذاتية» ومنه ما هو صفة فعلية... 

والصفة الذاتية هى موجودة بوجود الذات» وبالتالي فهى قبل الإيجاد- 
ولا يعني هذا انتفاءها بعد الإيجاد2"2- فالعلم الذاتي هو صفة ذاتية» فهو عين 
الذات. 

أما العلم الفعلي- بعد الإيجاد- فهو عين الفعل» أي يستخلص من 
الثىء بعد وجوده. فهو صفة لذلك الشيء المعلوم لا صفة للذات المقدسة. 

إذا اتضح هذا نقول: إن أريد بالعلم بالجزئيات هو العلم الفعلي» فنسلم 
أنه يتغير» ولكن هذا لا إشكال فيهء لأنه عين الفعلء لا عين الذات. فالتغير 


)١(‏ وهذا معناه أن (قبل الإيجاد) تعبير يريد بيان أن ما قبل الإيجاد موجود بوجود الذات وبتبعهاء لا 
بوجود المعلوم؛ وأما (بعد الإيجاد) فيعني أنه موجود تبعاً لوجود المعلوم. 


يحصل في الفعل لا في الذات. 

وإن أريد العلم الذاتي» فهو لا يتغير بتغير الجزئيات» بل هناك علم ذاتي 
قاع تحص ل لدوقات قفروها.. 

وهذا الجواب ليس ناظراً لكون العلم حصولياً أو حضورياء وإنما يعتمد 
على أن التغير الحاصل في العلم إن هو في العلم الفعلي» أما في العلم الذاتي 
السابق عل الفغل فهو ليس متغيرا ولا متدرجا. 
الاشكال الرابع: إن العلم الذاتي يستلزم الجبر. 

إن علم الله تعالى بالآشياء هو قبل أن توجدء لعموم علمه تعالى» ولا 
يستثنى من ذلك حتى أفعالنا الاختيارية» وهذا يعني أن ما يعلمه الله تعالى لا 

وهذا لحن الآسين التى اعتمدعيا نظرية الل 
والجواب: 

العدلية ناقشوا بعدة مناقشات: 

أولا: صحيح أن عموم علمه تعالى يقتضي وقوع المعلوم؛ ولكن العلم لا 
يتعلق بالنتيجة فقطء وإن) يتعلق بالنتيجة مع أولياتهاء فالعلم لا يتعلق بفعل 
الإنسان فقطء وإن| يعلمه مع مقدماته وأولياته» ومن مقدمات فعل الإنسان 
وأولياته هو الاختيار» وهذا العلم لا يناني الاختيار» بل يتلاءم معه تماماًء فلا 


ثانياً: الضرورة التي أدّعيت في الفعل» إما أن يراد بها الضرورة السابقة 
على الفعل أو اللاحقة له0©. 


فإن أريد الأولى فهو باطل» لأن تلك الضرورة السابقة على الفعل - 
المسماة بالوجوب بالغير- آنية من العلة التامة» والعلم ليس علة تامة للفعل» 
فليس الفعل ضرورياً بضرورة سابقة عليه. 

وإن أريد الضرورة اللاحقة - المسماة بالضرورة بشرط المحمول - فهذا 
لا إشكال فيه» لآن كل وجود بعد وجوده يصبح وجوده ضرورة» ولكن 
هذه الضرورة: 

/١‏ آتية من الوجود. ولا علاقة لها بالعلم لا من قريب ولا من بعيد... 

/١‏ إن هذه الضرورة لا تتنافى مع الاختيار» لآن معنى الاختيار هو كون 
الفعل والترك متاحاً إلى أن يتحقق الفعل ويصدرء فإذا تحقق الفعل فلا مجال 
لوصفه بأنه اختياري أو لاء وعليه فالضرورة اللاحقة لا تتنافى مع الاختيار» 
لأمما تصف الفعل بعد أن يوجدء لا قبله. وكل فعل بعد أن يوجد فهو 
ضرورة بشرط المحمول. 

وات اريدم ضرورة التعل قترورة مطابنة الفعل للعلم الركي» نهذ 
مُسَلَّمه ولابد أن يأتي الفعل مطابقاً للعلم الإلمي» ولكن العلم هنا تابع للفعل 
لا متبوع له. وذلك لأن العلم يكشف عن الفعلء لا أنه يوجده ويصوغه. 


)١(‏ ولا يحتمل أن المراد هى الضرورة الذاتية» لأن الفعل ممكن بالاتفاق. 


[الصفة الأوى: إنه تعالى عاتم 00000 //// لا 

وبعبارة أخرى: أن الأفعال إن كانت غير اختيارية» فلا دور للعلم أبداً 
فيهاء وإن كانت اختيارية» فلا ريب أنها تتقوم بمجموعة عواملء منها العلم 
السابق» فالعلم أساس مهم لاتصاف الفعل بالاختياري» ولكن ما هي طبيعة 
دخالة العلم بالفعل الاختياري؟ 

إنها مجرد الكشف عن الفعل الاختياري فقط» أي يكشف عن الفعل 
الذي يريد المختار أن يقوم به. وهذا معناه: أن العلم تابع للفعل الاختياري» 
لأنه كاشف عنه. وإذا كان كاشفاً فلا يؤثر شيئاً في اخحتيارية الفعل. لأنه حينئلٍ 
ليس فاعلاً للفعل ولا يؤثر شيئاً في صياغته ووجوده. 
إشارات صفة العلم: 
الاشارة الأولى: المادة هي سبب محدودية العلم. 

لاحظنا أن العلم الإلمي يحمل خصيصتين: 

١‏ - العلمية» في قبال كونه جهلاً مركباً من الخطأ والسهو والنسيان. 
فعلمه تعالى علم مضمون احقانية. 

١‏ - العمومية» وهي أيضاً مقابل الجهل. أي لا يوجد واقع مجهول على 
الله تعالى. فهو علم عام. 

ولاحظنا أن المدخل لإثبات حقانية وعموم علمه تعالى هو تصوير تجرد 
العلم وكونه حضورياً... 

وهذا يدل على أن محدودية علمنا في هذا العالم إنما هي بسبب المادة» فالمادة 


هي التي جعلت من علومنا علوم حصولية معرّضة للخطأ وغير مضمونة 
اللشانية ةوسن : الف تتكلك ماتعاي. التتحاظة العامة بال اقم 

ية» وهي من الم بالواقع 

ومن هنا نرى أن العقل الحديث حاول التوفر على: 

أ- العصمة والابتعاد عن الخطأ. وهو ما تنبئع عنه الدقة غير المتناهية 
للأجهزة الحديثة. 

ب - التجرد والاقتراب من العمومية» وهو ما تنبئىع عنه الأجهزة الدقيقة 
الى كقفت عن أشياء لا ترس بالعين المحردة: 
آلاف بل ملايين السنين الضوئية.. 

ولكنه رغم ذلك لم يصل إلى العصمة المطلقة أبداً» رغم دقة الأجهزة... 
والعائق هي المادة أيضاً... ولم يصل إلى العمومية» رغم تراكم الخبرة الإنسانية 
على طول تجربتها الحياتية... والعائق هو العائق ذاته... 

إذن... البشرية تسعى لتقليل الأخطاء قدر الإمكان, وإلى تجاوز المعوقات 
ومعرفة الواقع في أكبر قدر تمكن منه. ولذا عملت على تخطي الزمن للوصول 
إلى تلك النتائج المرجوة... 

ومع كل هذا فقد احتاجت إلى زمان طويل حتى تصل إلى ما وصلت 
إليه اليوم» وبقراءة كلية لتاريخهاء نجد أنها مرت بإخفاقات كثيرة» وتخلّلتها 
عضن المشكلات إل حد أنه ظهرت ظواهر عديدة كالحروب والإبادة 


الجماعية والمعتقلات ومصادرة حقوق الآخرين» فليست حضارة اليوم هي 
حضارة من كل الإبعاد... 

ولذا احتاجت إلى مؤسسات تعيد البشرية إلى رشدهاء كمؤسسة الأمم 
المتحدة ولائحة حقوق الإنسان وجوائز نوبل للسلام... فالحضارة البشرية 
التي استغرقت آلاف السنين لم تخلص من الجانب ال حيواني والعدواني... 

إن الشعور الوجداني عند البشر بالحاجة إلى العصمة يوضح حاجة البشر 
إلى (معصوم)» مع ضرورة عدم اختزال معنى المعصوم في الظاهرة الدينية 
فقط. وإنما هو مشروع حضاري كامل من شأنه اختزال الزمن - من دون 
هدر الطاقات والأوقات- وتخليص الحضارة من وجهها الظالم والمستبد... 

وهذا يعني: أن إدبار الآمة عن المعصوم يعني بدء مسيرة طويلة جدا نحو 
العصمة؛ ولكنها لا تصل من دونه... 
الإشارة الثانية: دور البشرية 2 عملية التكامل. 

عندما نمزج بين العلم والقدرة والحكمة والوعد الإلمي - بعد الالتفات 
إلى عموم العلم والقدرة» والوعد الإلمي باستخلاف الصالحين الأرضَ - 
نحصل على مجموع مكور لو آمن به الشخص لعاش حالة إيانية وشعورية 
بأن آلام الأمة ستنتهي مهما طالتء ومههما اشتد البلاء على المؤمن حسب 


وبالتالي سيشعر المؤمن بالطمأنينة التامة» وإن عاش حالة من الآلام 


والمصاعب... ولكن بالنتيجة ستنتهي هذه الآلام... والجولة ستكون لصالح 
المؤمن تنفيذاً للوغد الأهى... 


نعم. هذا يستغرق ردحاً من الزمن غير معلوم؛ ولكن المعلوم أكيداً هو 
أن النتيجة لصالح المؤمن... وفطنة الإنسان وتقواه والتزامه بالمبدأ له أقوى 
الأثر في تسريع الوصول إلى النتيجة» وهذا يعني: أن البشرية إذا لم تعمل 
بها أمرت به» فإنها ستتسبّب في تطويل المدة للوصول إلى النتيجة مدة غير 
معلومة. ورب| تستغرقنا هذه الجولة آلاف السنين... 

وبعبارة أخرى: أن هذا العالم عالم أسباب ومسببات» وهذا يعني ضرورة 
تدخل الأمة في عملية تسريع الوصول إلى النتيجة» والحكمة الإلهية وإن 
اقتضت كون النتيجة لصالح المؤمن» لكنها لم تقتض كون ذلك مبنياً على 
أسلوب (الاتكالية) البشرية» وإنا على أن للبشرية الدور الأهم في الوصول 
إلى تلك النتيجة المرجوة... وكلما قصرت الأمة في أداء دورهاء كلما طال أمد 
الوصول إلى تلك النتيجة... 


الإشارة الثالثة : الإيمان بعلم الله تعالى رادع عن المعصية. 


إن الإيمان بعلم الله تعالى المطلق والشعور بهذه الحقيقة ومعايشتها 


ىه 


حدانا. .. يوفر للإنسان رادعاً ذاتياً يمنعه من مواقعة المعاصي» بحيث لا 


0 رقيب خارجي منفصل ... 


وهذا الشعور يختلف من شخص إلى آخرء وفي الشخص الواحد من 


[الصفة الأوى: إنه تعالى عائم 7/0 500 
وقت لخر 

ولا شك أن استشعار واستحضار تلك الحقيقة باستمرار له دور مهم 
في تطوير ذلك الرادع الذاتي» ولا شك أن مطالعة حالات العظماء - كأمير 
المؤمنين كه - مع الله تعالى وكيفية تعاملهم مع حقيقة العلم الإلمي المطلق له 
دور في تطوير الشعور لدى المؤمن... 


الاشارة الرابعة: صفات تلازم صفة العلم. 

هناك صفات ثبوتية -ذاتية أو فعلية- تلازم صفة العلم» أو هي ترجع 
إلى صفة العلم» ومنها: 
السميع البضير: 

حيث فسّرا بكونه تعالى عالماً بالمسموعات والمبصرات. لا أنه يسمع بآلة 
للزومه الجسمية. 


"/ الحكيم: 

حيثف (عرّفت: الحكمة في أنهات المصادر اللغويّة - مثل: العين: 
وصحاح اللغة» ولسان العرب» ومفردات الراغبء وغيرها ‏ بِأَئّا تعني: 
«العلم»» و«معرفة أفضل الأشياء بأفضل العلوم»”"» و«إصابة الحقٌ بالعلم 


)١(‏ النهاية» ابن الأثير» مادّة حكم؛ ج ١‏ ص9١‏ ١؛‏ لسان العرب» ج »١17‏ ص٠‏ 5 !؛ المعجم الوسيط» 
مادّة: حكم» ج اص ١1.15م].‏ 


والعقل)”"» و«إتقان الأفعال»”"». وما إلى ذلك. وعلى أيّ حال. فإِنْ الفعل 
الحكيم هو الفعل الصادر عن مصلحة. المشتمل على هدف وغرضء وهو لا 
يتحقق من دون علم مسبق)”" 


“/ (الإرادة) الذاتية: 
حيث سر خا بأخنا «العلم بالنظام الأصلح في عالم الخلق».”*) 
5/ القريب والأقرب: 
م 5 ية ام )> سم 0ع سل ممه 
التي وردت في قوله تعالى #وَلَقَدَ حَلْقنَا الإِنسَانَ وَنَعْلُمْ مَا تَوَسوس 


هر 2ه واه 
٠.‏ يي لام 


به نَفْسْهُ وَنَحْنُ أقْرَبُ إِلَيْهِ مِنْ حَبْلٍ الوَرِيدِ4* وغيرها من الآيات» وقد 


(فسّرت الأقربية بالعلم» أي نحن أقرب إليه بالعلم من حبل الوريدء ويكون 
معنى الآية: نحن أعلم به).”) 
ه/ الخبير: 

في اللغة فعيل بمعنى فاعل من مادة (خبر) وهو يدل على علمء فالخبير 


)١(‏ المفردات في غريب القرآن» الراغب الأصفهاني. مادة: حكمء ص1717.[م]. 

(0) يقال: أحكم الأمر؛ أي: أتقنه فاستحكم.ء ومنعه عن الفساد. انظر: القاموس المحيطء 
الفيروزآباديٌ» ص6١‏ 5 ١؛‏ لسان العربء ابن منظورء ج »١7‏ ص ”57 ١؛‏ مختار الصحاح. مادّة: حكم» 
ص 17.[م]. 

(") الكلام الإسلامي الجديد ج١‏ ص 180-185. وسيأتي الكلام فيها تفصيلا إن شاء الله. 

(4) الكلام الإسلامي الجديد ج١‏ ص185١.‏ وسيأتي الكلام فيها تفصيلا إن شاء الله. 

.)١5(قةروس‎ )4( 

(5) مفاهيم القرآن ج5 ص79١.‏ 


بمعنى (عليم)”"» وقد ذهب ابن الآثير”" إلى أنه العالم بها كان وبما يكونء 
وعارف بحقيقة الشيء...” 

وقد روي هذا المعنى عن الإمام الرضافكه حيث قال: «وَأَمّا الخبيرُ 
َالّدي لا يَعرْبُ عَنهُ نّيء ولا يَفوتّه ليس لِلتَّحِرِبَة ولا للإعتبار بالأشياءء 
َعِندَ التَجربَةٍ وَالإعتبار عِلمانِ ولَولاهُما ما عُلِمَ؛ لأنَّ مَن كان كَذلِكَ كان 
جاهلاء ان ثمال 1 عزن تبيراً بها يلق وَالخَبيرُ ممنَ النَّاسٍ المستَخُ عَن 
جهِل الْمحَلّم قد معنا الاسم وَاخْتَلَفَ المعنى).40) 
5/ ذو العرش والكرمي: 

فقدفسر العرش والكرمي بالعلم أيضاًء وقدروي عن الإمام الصادق :©« 
أنه قال: ثم العرش في الوصل متفرد من الكرسيء لأنبم| بابان من أكبر أبواب 
الغيوب» وهما جميعا غيبان» وهما في الغيب مقرونان لآن الكرسي هو الباب 
الظاهر من الغيب الذي منه مطلع البدع ومنه الأشياء كلهاء والعرش هو 
الباب الباطن الذي يوجد فيه علم الكيف والكون والقدر والحد والأين 
والمشية وصفة الإرادة» وعلم الألفاظ والحركات والتركء وعلم العود 
والبدء» فهما في العلم بابان مقرونان لأن ملك العرش سوى ملك الكرسي 


)١(‏ معجم مقايبس اللغة: 7 / 7729, المصباح المنير: 177.[هامش المصدر]. 

)١(‏ النهاية: 7 / 5.[هامش المصدر]. 

(') موسوعة العقائد الإسلامية- محمد الريشهري- ج 4 - ص .7١١‏ 

(:) الكاني- الشيخ الكليني- ج -١‏ ص ١77‏ باب آخر وهو من الباب الأول الا ان فيه زيادة وهو 
الفرق ما بين المعاني التي تحت أس)ء الله وأسماء المخلوقين ح .١‏ 


وعلمه أغيب من علم الكرمبي.2"0 
// الشهيد. والشاهد: 

إن الشهيد مبالغة في الشاهد مشتق من (شهد)» وهو يدل على علم 
سكين وإعلام.0©. 4 

فهذا الاسم أيضاً شعبة من العلم وهو يُشير إلى حضور الله تعالى المطلق» 
بحيث لا يغيب عنه أي شيء من مخلوقاته» ومنه يعلم (أن تقسيم الأشياء 
إلى الغيب والشهادة تقسيم نسبي إليناء وأما بالنسبة إليه فالأشياء كلها 
مشهودات له» فلأجل ذلك يقول تعالى #أَنَّهُ عَلَ كُلَّ سَىْءِ شَهِيدٌ0.29) 
ويقول تعالى ##والله عَلَ كُلَّ شَّيْءِ شَهِيدٌ4” وقال تعالى إن الله كَانَ عَنَ كَُ 
شَْءِ شَهِيد 0.4 

ومن هذا يعلم ضعف ما قاله ابن الآثير من كون الشهيد هو المتعلق 
بالأمور الظاهرة» حيث قال: الشهيد هو الذي لا يغيب عنه شيء. والشاهد: 
الحاضرء وفعيل من أبنية المبالغة في فاعل» فإذا اعتبر العلم مطلقاً فهو العليم» 
وإذا أضيف إلى الأمور الباطنة فهو الخبير» وإذا أضيف إلى الأمور الظاهرة 


.7377-17١ التوحيد- الشيخ الصدوق- ص‎ )١( 

(؟) معجم مقايبس اللغة: "1/ .77١‏ 

(") موسوعة العقائد الإسلامية- محمد الريشهري- ج 5 - ص 7/5 
(:) فصلت 7ه 

(5) مفاهيم القرآن ج5” ص588. 

(5) المجادلة 7 

(0) النساء “8 


فهو الشهيد» وقد يعتبر مع هذا أن يشهد على خلق يوم القيامة بها علم.7 
تنبيه: تعابير قرآنية ترح جع إلى العلم الإلهي. 

هناك تعابير قرآنية ترجع في حقيقتها إلى كونها شعبة من شعب العلم 
والشهود والحضور الإلهي. فينبغي الالتفات إلى ذلك حتى لا نقع في 
التجسيم أو التحديد وما شابه» ومن ذلك: 
أولاً: أنه تعالى مع كل أحد: 

ورك ينها فق 14" 
ثانياً: أنه تعالى في كل مكان: 

قال تعالى لتر الله لم ماني السَّاوَاتٍ وَمَاني الأَرْض ما يَكُونُمِنْ 
َوَى لو إلا امه وَلَا ةلا ْوَسَاوسُهُمْ وا أذتى ين لِك وا 
أكتر إِلّا هُوَ مَعَهُمْ أبن ما كَانُو الم بتهُمْ بها عَمِلُوا يَوْمَ القِيَامَة مَة إنَّ الله كل 
شَيْءِ عَلِي 7.4 

وعن هذين التعبيرين روي عن عيسى بن يونس قال: «قَالَ ابن أد 
المتعاء لأبي عَبْدِ اللهلكه في بَحْضٍ ما كَانَ محاوره: ذَكَرتَ يا أبا عَبِدٍ الله 
َأحَلتَ عل غائب: وَيلَكَ ! كيف يكونٌ خائبا من هُوَ علق شاد وإلبيهِم 
َقرَبُ من حَبلٍ الوَريدِه يَسمَعٌ كَلامَهُم ويرى أَشخاصَهُم ويَعلمُ أَسرارَهُم؟ 
)١(‏ النهاية: ؟/ 1ه ”". 


(0) الحديد ؟ 
(9) المجادلة /ا 


0 بحوث معرفية 4 علم الكلام/ الجزء الأول 
١ 020-‏ عور 


فقال ابن أبى العوجاء: أهْوَ في كُلُّ مَكَانٍ آلَيْسَ إِذَا كَانَ في السَّمَاء كيف 
يَكُون في الأرْض وإذَا كان في الأض كيف يكو في السماء ؟َ 


فَقَالَ أَبّو عَيْد اشهكةه: إن وفع الخوق الَنِي إِذَا انتقَلَ عَنْ مَكَانِ 
امْمعلَ به مكَان وحَلاِه مكان اَي في الكَانٍ لذي صَارَإيْهمَايخدّتُ 
في المكَانِ الّنِي كَانَ فيه كَأَنًا لله العظِيم الشَّأنِ لِك النّيّانُ قلا يلو منّْهِ مَكَانٌ 
لا يَشْتَغِلُ به مَكَانٌ ولا يَكُونُ إل مَكَانِ أَفْرَبَ مِنْه إل مَكَانِ) .7" 
الثاً: عالم الغيب والشهادة» عالم الغيب؛ علام الغيوب. عالم غيب السموات 
والأرض: 

كلها تشير إلى إحاطته تعالى وشهوده وعلمه. 
رابعاً: القائم على كل نفس با كسبت:. 

قال تعالى #أَكّمَنْ هُوَ قَاة ِمْ عَلَ كُلَ نَفْسِ | كَسَبَتْ وَجَعَلُوا لله شْرَكاءَ 
قل ُو أ تك با لا يتلم في الأو ي أمْبظَاهِرٍ مِنَ القَوْلٍ بَلْ 5 03 


ِلَذِينَ كَقَرُوا مَكْرّهُمْ وَصُدُوا عَنِ السَِّيلٍ وَ ْمَل هلين قاو».«» 


حي شر هذا الس بأنقال «المسيدة المداط غل كل ثقين + السيط 
مباء والحافظ لأعمللها». 0 


)١(‏ الكاني- الشيخ الكليني- ج -١‏ ص ١15-١75‏ باب الحركة والانتقال ح7. 
(؟) الرعد 77. 


(؟) مفاهيم القرآن ج7” ص/7/”. 


8 اللطيف: 

في أحد تفسيراته. حيث يُفسر بأنه العالم بدقائق الأمور وغوامضهاء أو 
من يعلم حقائق المصالح وغوامضها.'"') 
4/ المحيط: 

الكلمة من الحوطء وهو الإطافة بالثشيىء؛ ويطلق الحائط على الجدار 
الذي يحوط بالمكان. 

والمراد من (المحيط) كوصف لله تعالى أحد معنيين: 

الأول: الإحاطة الوجودية» بمعنى أن وجوده تعالى محيط بكل وجود. 
ولا يوجد وجود يحيط به فهو محيط غير محاط» فهو وجود مطلق غير محدود. 
وهذه الإحاطة مؤسسة على وجوب الوجود. 

الثاني: الإحاطة العلمية» أي إنه تعالى قد أحاط بكل شيء علماًء فلا يعزب 
ولايغيب عن علمه شيء أبدأًء قال تعالى #الله الَّذِي حَلَقَ سَبْعَ سَمَوَاتِ وَمِنَ 
الأَْض مِمْلهُنَ يرل لمر ينه لَِْلَمُوا أن لله عل كُلّ شَيْءِ كَدِيرٌ وَأَنَ الله 
َدْ أَحَاطَ بِكُلَّ تَيْءِ عِلْم) 7.4" 
/٠‏ الواسع: 

في أحد تفسيراته”"» حيث فسر بسعة علمه وعدم محدوديته» قال تعالى 
)١(‏ مفاهيم القرآن ج” ص ١9‏ ؛ نقلّا عن الرازي في لوامع البينات ص 57 ؟. 


(5؟) الطلاق ؟١.‏ 
5 2 5 0 لي عور داقن دير رو د و عه ل 07 75 
(؟) وجاء أيضا بمعنى سعة الرحمة» قال تعالى #الذِينَ يَحَمِلُونَ العرش وَمَنْ حَوَلَه يُسَبَحُونَ بِحَمْدِ 


3 


0 إِشْكُمْ الله 00 اله إلا هُوَ وَيسعَ كُلَّ نَىْءٍ عِله)4”''وقال تعالى #اللهُ 


4 


الذي خلق عنم ع تِ وَمِنَ الأرْض مِنْلَهُنَ ل الأن ينه مكليو | 
ا كذ عا ل ْءٍ عِلَّما. [الطلاق 17] 


اخيافق 


0 )ا اذى 


رق ع 


حيو سرس كس ام عد و 
ديلك ينهم م عَذَاتَ احَحِيم» [غافر /3] وقال تعالى #اكْتَبُ لَنَا في هَذْهِ الدَّْيا حَسَنَةَ وني الآخِرَةٍ إن 
هُدَنَا إِلَيْكَ قَالَ عَذَابيِ أصِيبٌ به من أََا وَرَنمتِي وَسِعَتْ كُلَّ نَيْ و كشاتقها بأذيق ينون تون 


4 


الرّكَاةً وَالَذ هم يا يَاتَنَا يُؤْمِنُونَ4: [الأعراف .]١55‏ 


الصفة الثانية : القدرة 


إن البحث في هذه الصفة هو من المباحث الكلامية المهمة» والتي تترتب 
عليها الكثير من البحوث والثمرات» على مستوى الفكر والسلوك والمنهج. 
وقد استدلوا على إثباتها له جل وعلا بها يقرب من الأدلة التي تقدمت على 
إثبات صفة (العلم) له تعالى» ككونه تعالى واجب الوجود الذي اتصف 
بكل الكمالات الوجودية» ومنها القدرة» ما يعني أن عدم اتصاف الواجب 
بالقدرة يستلزم نسبة النقص وا حاجة والعجز له.» ووجوب وجوهه ينفي كل 
تلك النقائص. 

وأيكا فإن المكدات قادرة» قلذ بد أن ركون عو تحال فادراء ولا ففاقد 
الكمال لا يكون معطياً له. فضلاً عن أنه قد ثبت أن ذات الممكن فضلاً عن 
صفاته إن) هي له بالغير» فلا بد أن تنتهي صفاته إلى ما بالذات. 

ا ا يا ا 
لآبات الكريمة» قال تعالى لأ تلم أن اله عل كل ني َىْءِ ءِ فيد 204 لوَلِكُلٌ 
وِجْهَةٌ هُوَ مُوَلَيهَافَاسْتبقُوا الَْْرَاتِ أ فاتكرتوا يسيك الأجرينا زد الله 
عَلَ كُلَّ شَيْءِ قد نْءٍ قَدِيرٌ#”"وغيرها من الآيات الكثيرة في هذا المعنى. 


٠١5 البقرة‎ )١( 
١5/8 (؟) البقرة‎ 


5010 


وحتى تنضح الصورة نذكر عدة نقاط: 
النقطة الأوئى: التلازم بين القدرة والاختيار. 

عندما نتابع الكتب الكلامية» نجد أن البحث في القدرة الإلهية ينجرٌ 
تلقائياً إلى البحث في الاختيار الإلمى. فالمحقق الطوسبى؛ عنون بحثه في 
هذه الصفة بقوله (في أنه تعالى قادر)”"'ولكنه انتهى إلى أنه تعالى قادر مختار» 
بل نجده في استعراض شبهة الواسطة -كم| سيتبين إن شاء الله تعالى - يصرح 
بالاختيار ويصب المحاولة ونقدها على هذه الصفة. 

بل نجد أن العلامة الحلل عنون بحثه في القدرة بعنوان: إنه تعالى قادر 
ل 

وهكذا عندما نتابع الكتب الكلامية الحديثة» نجد أن البحث في القدرة لا 
ينفك عن البحث في الاختيار» فهل القدرة والاختيار مترادفان أو متلازمان 
أو ماذا؟ 
والجواب: 

لا بد لنا من الإلمام التصوري الصحيح بمعنى القدرة والاختيار حتى 
تتبلور صحة الانتقال من الحديث عن صفة القدرة إلى الحديث عن صفة 


)١(‏ في كتابه تجريد الاعتقاد: المقصد الثالث: في إثبات الصانع تعالى» الفصل الثاني: في صفاته تعالى» 
المسألة الأولى: في أنه تعالى قادر. 

(0) النافع يوم الحشر في شرح الباب الحادي عشر- العلامة الحلي- ص "١‏ الفصل الثاني في صفاته 
الشبوتية وهي ثانية: الأولى: إنه تعالى قادر مختار 


الصفة الثانية: القدرة 


الاختيار» فنقول: 
القدرة: 


معناها السلطنة» وهي من الصفات التي تحتاج إلى متعلق» ومتعلقها: إما 
الفعل أو الترك. 

وحتى تكون القدرة على الفعل أو الترك قدرة» فهي مشروطة بالقدرة 
على النقيض» بمعنى: أن القدرة لو تعلّقت بالفعل فقطء فلا يقال عنها إنها 
قدرة» إلا إذا كان هناك سلطنة على الترك. 

تقرط اقضاف القعل آنه مقدور وهر اتضافه الثر آنه مقد وي فياك 
قدرتان, إحداهما تتعلق بالفعل» والأخرى بالترك: وكل منها لا يتم إلا 
بالأخرى. 

وبدون هذه السلطنة الثانية لا يكون الفاعل قادراء بل يكون موجباً. 

وهذا هو فرق القادر عن الموجبء فكل من الفاعل القادر والموحب 
فاعل للفغل:ولكن القادر له سلطبة غل الظرق المقابل - فهو مسلط عل 
فعله- دون الموججب. 

وبعبارة أخرى: 

إن نسبة الفعل إلى الفاعل لا تخلو عن أقسام ثلاثة: 

١‏ أن يكو ملاؤماً للفحل غبر منفك عنهء كالناربالسية إلى الإحراق: 


أن كن سلذزما لتركف فك ن عنما عليه كالناريالشية إل الرودة. 


*/ أن يكون الفاعل غير مقيد بواحد من النسبتين» فلا يكون الفعل 
ممتنعاً عليه حقى يتقيذ المبداً بالترك» ولا الترك متنعاً عليه حتى ينقيد بالفعل: 
فيعود الأمر في تعريف القادر إلى كونه مطلقاً غير مقيد بشىء من الفعل 
والترك).20) 

أما الاختيار: فهي صفة واحدة. عبارة عن مجموع القدرتين: القدرة على 
الفعل والقدرة على الترك معاً. 

وبذا اختلفت عن القدرة؛ إذ القدرة تتعلق بأحد الطرفين مشروطاً 
بالطرف الآخرء أما الاختيار فهى صفة واحدة تتعلق بكلا الطرفين. 

ولذا يقال: إن القدرة أحادية المتعلق» وإن الاختيار ثنائىٌ المتعلق. 

ومعه. فالقدرة على الفعل صفة» والقدرة على الترك صفة أخرى”"» أما 
الاختيار فهي صفة واحدة من مجموع القدرتين معاً. 

وبعبارة أخرى: أن الاختيار هى السلطنة على الفعل والترك معاً.. أما 
القدرة فهى السلطنة على الفعل بدليل القدرة على الترك. 

وهذا يع :+ أن شتا كهلازما وقفا بين القدرة والخعفار» كارب من 


."/١ مفاهيم القرآن» جعفر السبحاني ج57 ص‎ )١( 
وإن كانت كل واحدة مشروطة بالقدرة على الطرف الآخر كا تقدم.‎ )( 


الصفة الثانية: القدرة 


إشارة: إطلاقات القدرة 
للقدرة ثلاثة إطلاقات: 


الأول: القدرة مقايل الاكراه: 

والممكرّه هو من توجد قوة أعلى منه تجبره على فعل ماء ولا إشكال بين 
الإلهيين في كونه تعالى قادراً بهذا الع ]3 التو مد كوه أعل مقد تمالى ره 
على فعل أي شيء» إذ هو خالق كل شيء. 

وربا يُشير إلى أحد معاني هذا الإطلاق قوله تعالى ردَاً على اليهود 
اريم لوََالَتِ الود يَدُ الله مَْلُولة لت ديم وَلْعِنُوابهَا قَالُوابَلْ يدا 
مَبْسُوطَنَانِ يُنْفقٌ كيف يَشَاء4 .07 


الثاني : القدرة مقابل العجز: 

والعاجز هو من ليس عنده القابلية على إصدار فعل ماء ولا حلاف 
أيضاً في كونه تعالى قادراً بهذا المعنى فيو كغال لا 5-2 أبدأء وإليه 
أشار تعالى بقوله «أوَليسِيرُوا: في الأض َينْظرٌوا كيف كَانَ عَاقِبَة الَِّينَ مِنْ 
َيْلِهمْ وَكَانُوا أكَدعهَ فوةوهَا كاة اله لنقيزة ون نوق الناوات وكاني 
لأَرْض إِنَُّ كَانَ عَلِيمًا كدير 7.4" 


وهذان الإطلاقان خارجان عن نحل الكلام. 


55 المائدة‎ )١( 
55 فاطر‎ )5( 


الثالث: القدرة مقابل الايجاب: 

فالقادر هنا يرادف تقريباً المختار. وهنا محل الكلام» وبالدقة» فإن 
الخلاف إن هو في تفسير معنى الاختيار الإلمي. 
النقطة الثانية: الخلاف بين الحكماء والمتكلمين. 

لا خلاف بين الحكماء والمتكلمين في أن الواجب يتصف بالقدرة» بمعنى 
أنه لم تجبر من الخارجء ودليلهم على ذلك واحدء وهو أنه لا خارج أسبق منه 
حتى يجبره. واللاحق له معلوله» فلا يعقل أن ينقلب علة له. 

وكل نعي ميقي لاثنات هذه الصفة الذانية لدصاق: خليين هناك من 
يقبل هذه الصفة وآخر ينكرها. 

وكذلك اتفقوا على مبدأ الحدوث للعالم (ما سوى الواجب تعالى)» وإلا 
لصار العالم واجباً! واتفاق الشرائع السماوية على حدوث العالم يؤيد هذا 
المعق.. 

نعم» اختلفوا في تصوير هذا الحدوث وكونه ذاتياً (للحكاء) أو زمانياً 
(للمتكلمين). أو اتفقوا على كونه زمانياً ولكن اختلفوا على تفسيره. 

وإنما كان خلافهم في صغرى محددة» أصرّ على إثباتها الحكاء ونفاها 
المتكلمون بشدة» وهي (الممكن القديم).7) 

فهذا العالم» هل هو موجود من الأزل بوجود علته التامة التي هي 


)١(‏ تقدمت الإشارة إليه في برهان الحدوث. 


الصفة الثانية: القدرة 


الواجب تعالى» رغم كونه معلولاً للواجب؟ فيكون معنى حدوثه حينئذٍ هو 
كوفيهرةة لبن دالا لعل هو سابك هن القير؟ 

وهذا ما أصرٌ عليه الحكماء؛ حتى من قبل منهم حدوث العالم زمناء بيْد 
أنه فسّره به| ينسجم مع أزلية الممكن وعدم مسبوقيته بالعدم خارجاً. 

أم أن وجوده متأخر زمناً عن وجود علته التامة» فليس وجود العالم 
أزلياًء”"2 بل إنه لم يكن ثم كان, أما العلة فوجودها أزلي؟ 

وهذا ما أصر عليه المتكلمون. 

وكل من الفريقين كان يروم من التزامه برأيه الحفاظ على التوحيد في 
زاوية من زواياه» لما رأى من الآخر ما لا يتلاءم مع التوحيد. 

فالحكماء قالوا: 

مع فرض تهامية العلة» فإن نفي قِدَّم العالم يستلزم نسبة النتقص وسلب 
الكمال عن العلة (الواجب تعالى)» إذ إنه مع تمامية العلة فل|ذا لم يصدر 
المعلول (العالم)؟ 

إن هذا يعني عدم تمامية العلة» وهو يناني ثبات الواجب وعدم تغيره؛ 
وهو يناني التوحيدء أو نقول بالجزاف (عدم الترجيح مع وجود المرجح). 
)١(‏ علا أن الفريقين اتفقوا على نفي ضرورة سبق العلة زمناً على المعلول» إذ ليس ذلك من شروط 
تحقق العلية. نعم, المهم هو السبق الرتبي» إلا أن الحكماء يعون عدم السبق الزمني بين الواجب 


والعالم» والمتكلمون أصرٌوا على السبق الزمني علاوة على الرتبي» وبمعنى وجود فترة كان الواجب 
تعالى موجوداًء وكان العالم غارقاً في العدم. 


وهو ينافي التوحيد أيضاً. 

ولذا فإنه يجب صدور المعلول عند تمامية علته. (وهذا هو مفاد قاعدة 
الوجوب بالغير التي استند إليها الحكاء في مقولتهم.) 

والمتكلمون قالوا: إن تصوير العالم قديياً يستلزم سلب القدرة عنه تعالى 
على وجود العالم وعدمه. وهو ينافي التوحيد. 

بالإضافة إلى أن ظاهر الحدوث الذي اتفقت عليه الشرائع هو الحدوث 
الزماني» فقول المتكلم لم يخرج عن حرم النص الشرعي! 
مناقشة المتكلمين في قاعدة الوجوب بالغير الفلسفية: 

ومن هنا حاول المتكلمون مناقشة قاعدة الوجوب. فقالوا: 

إن قاعدة الوجوب تؤدي إلى نفي قدرة الواجب ووصفه بالعجز عن 
(عدم إيجاد العالم)» وبالمقابل الاضطرار إلى وجوده. 

بمعنى أنه نسأل: مع تمامية العلة هل يقدر الواجب على عدم إيجاد العالم 
أم لا؟ 

على الأول يلزم رفض قاعدة الوجوب. 

وعلى الثاني يلزم نفي القدرة عن الواجب ووصفه بالعجز. 

وحيث إن الثاني مرفوض بالاتفاق» فلا بد من التنازل عن قاعدة 
الوجوبء وأن العلة وإن كانت تامة من الأزلء إلا أنها لم توجد من الأزل» 
بل بعد العدم» وهذا يلزم منه الحدوث الزماني للعالم» وهو المطلوب. 


الصفة الثانية: القدرة 


وبعبارة أخرى: أن الالتزام بقاعدة الوجوب يلزم منه نفي القدرة 
(التي هي صحة الفعل والترك معاً | تقدم)؛ مما يعني كون الواجب موجباً 
(بالفتح) على إيجاد العالم. 

فعدم تخلف المعلول يعني: أن العلة غير قادرة على الطرف المقابل لإيجاد 
العالم» فتنتفي القدرة على الطرف الأول أيضاًء وهي سمة الموجّب. 
جواب الحكيم عن هذا الإشكال: 

إن القول بقاعدة الوجوب لا يلزم منه نفي القدرة» واللازم الذي ذكره 
المتكلم إنم| يلزم لو كان العالم صادراً بدون إرادة من الواجبء ولكننا نقول: 

إن صدور العالم كان بإيجاب من الواجبء والإيجاب الصادر من الواجب 
- والذي هو حيثية من حيثيات العلة التامة- لا ينافي القدرة والاختيار» فهو 
الذي أوجب صدور العالم» ولا مانع من ذلك. 

وفرض تمامية العلة لا يتلاءم مع إمكان عدم صدور المعلولء إذ عدم 
صدوره يعني عدم تماميتهاء وهو خلف. 
هذا ويمكن للمتكلم أن يقول: 

بعيداً عن الاصطلاحات:؛ فإن العلة وإن كانت هي التي أوجبت صدور 
المعلول وألزمت نفسها بذلكء. ولكن يبقى مفاد قاعدة الوجوب هو عجز 
العلة عن عدم الإيجاد. للاضطرار إلى إيجاده بحكم تماميتها! فلا بد من 
التنازل عن قاعدة الوجوب. 


وأن الثاني يتنافى مع الاختيار» وأما الأول فهو نتاج الاختيار» بين) المتكلم 
لاحظ أن الموجب موجب في المحصلة» فهو مسلوب القدرة... 

مقاربة للمحقق الطومي:": 

وحاصل ما أفاده هو التالى: 

قال الحكيم: إن وجود المعلول دائر بين الإيجاب والامتناع» إذ إنه: 

أ/ مع فرض تمامية العلة واستكمال جميع عناصر التأثير» فإنه يجب 
وجود المعلول» وعدم وجوده يرجع إما إلى عدم تمامية العلة - وهو خلف-. 
وإما إلى الترجيح بلا مرجح.ء بل إلى ترجيح المرجوح. إذ إن فرض تمامية 
العلة يعني أن الراجح هو الوجودء فعدم الوجود - لو كان- يعني ترجيح 


المرجوح. 
ب / أما مع عدم استكمال العلة لجميع عناصر التأثير» فإنه يمتنع حينئذٍ 
صدور المعلول. 


وقاك للتكلني: إن قرضى رجرب ضدوى العار دوقي قدرة الله عي 
عدم الإيجاد» وهو محال» فلا بد من رفض قاعدة الوجوب. 


وهنا جاء المصنف وقدم المقاربة التالية بين تعريف القدرة الكلامي وبين 


الصفة الثانية: القدرة 


قاعدة الوجوب واستحالة انفكاك المعلول عن علته التامة» فقال: 

يمكننا أن نلحظ المعلول بلحاظين: 

فبلحاظ نسبته إلى علته التامة المستكملة لجميع عناصر التأثير» والتي 
مثياة إزادة الغلة لوجو معلوهاء فإن دور المعلول خيهل يكو واجباً, 

وبلحاظ نسبته إلى ذات العلة - بغض النظر عن عناصر التأثير التي منها 
الإرادة - فالفعل تمكن الوجود لا واجب. 

وبذا أمكن إيجاد مصالحة بين الطرفين» فالقائل بإمكان تخلف المعلول 
عن علته يصح قوله بلحاظ نسبة المعلول إلى ذات العلة. 

والقائل بقاعدة الوجوب يصح قوله بلحاظ نسبة المعلول إلى العلة 
التامة» ووجوب المعلول بإيجاب وبإرادة العلة لا ينافي قدرتهاء ما دام هذا 
المصونى قن عداء تقيجة إراذة العلةه قاما ا أن المجوب اللاتطق المعلول 
(والمسمى بالضرورة بشرط المحمول) لا يتنانى مع قدرة واختيار العلة. 

إشكال آخر في المقام: 

هذا إشكال آخر لصالح قاعدة الوجوب الفلسفية على تعريف المتكلمين 
للقدرة بأنها صحة الفعل والترك» وحاصله: 

إن الفعل لا يمكن أن يوصف بالإمكانء بل هو إما واجب أو ممتنع» فلو 
كانت القدرة بمعنى الإمكان» فلا قدرة في البين» ببيان: 


إن الأثر المعلول - في لحظة وصفه بأنه مقدور وممكن - هو إما موجود 


وحاصل في الحال» فهو إذن واجب الوجود - بالغير - فلا إمكان» فلا 
قدرة. وإما أن يكون في تلك اللحظة معدوماء فهو ممتنع الوجود - بالغير 
- فلا إمكان» فلا قدرة. 

إذن» في لحظة وجوده لا يمكن أن يكون معدوماء وهكذا بالعكس» 
حيث يلزم اجتماع المتناقضين. 

وقد أجاب المحقق الطوسي <ة؛ عن هذا الإشكال بما حاصله”": 


هذا صحيحء ولكن مع ذلك يمكننا تصوير إمكان الفعل بلحاظ 
المستقبل. فالفعل وإن كان موجوداً وواجب الوجود الآن» ولكن بلحاظ 
الزمن الاستقبالي فإن الفاعل قادر على إعدامه» فيكون بلحاظ ذلك الزمن 
ممكن الوجود. وهذا هو معنى القدرة. 

وبعبارة: أن متعلق القدرة (أي المقدور) هو الفعل المقدور الاستقبالي في 
ظرف الاستقبال» ولكن القدرة على ذلك الفعل موجودة من الآنء فالقدرة 
الآن ذاتية وصفة الفعل استقبالية. 

والخلاصة: أن الفعل بلحاظ الزمن الحالي واجب بالغير””"» وبلحاظ 
الزمق الاسشبال مك الصدور: 


)١(‏ أشار إليه بقوله: واجتماع القدرة على المستقبل مع العدم. 
(؟) بلحاظ الآن ا حالي» فإن الفعل إما واجب الوجود أو ممتنع. وإلا للزم اجتماع النقيضين» باعتبار 
أنه في لحظة وجوده لا يمكن إعدامه, وفي الحظة عدمه - لو صح التعبير - لا يمكن وجوده. فلا يكون 


في آن واحد موجوداً ومعدوماً. 


الصفة الثانية: القدرة 


والحاصل: 

أنه تلخص من جواب الإشكالين الأخيرين أن المحقق الطومي تت 
حاول المصا حة بين مقولتي الحكاء والمتكلمين من خلال الخروج عن إطلاق 
كلتا المقولتين إلى تحييثهماء بالبيان التالي: 

١‏ - أن المعلول يجب وجوده بلحاظ نسبته إلى علته التامة المستكملة لجميع 
شرائط التأثير والعلية- بها في ذلك العلم والاختيار للفعل - (الحكماء). 

وهو فك الونجوة بلحاظ نسبته إلى ذات علته (المتكلمين). 

؟ - أن المعلول واجب الوجود بلحاظ نسبته إلى الزمن الحالي (الحكيم). 

وممكن الوجود بلحاظ نسبته إلى الزمن الاستقبالي (المتكلم). 


تفريع: إشكالات أخرى وأجوبتها.) 
الإشكال الأول: افتراض الواسطة. 
لنفرض أن علة العالم مختارة» ولكن لنفرض أنها ليست هي الواجبء بل 


)١(‏ إشارة: للخلاف أنواع: 

فمنه ما يكون منتهيا إلى نتائج متناقضة» كالاختلاف بين الموحد والملحد. فواحد ينتهي إلى الاعتقاد 
بالله تعالى» والآخر يعتقد بعدم وجوده تعالى أو بالشرك. 

ومنه ما تكون نتائجه متفقة» ولكن الاختلاف هو في صحة الدليل الموصل إلى تلك النتيجة وعدم 
صحته» ومن هذا القبيل الكثير من الخلافات الفقهية والأصولية والتفسيرية. حيث ينحصر الخلاف 
في تصويب دليل وتخطئة آخر» وهو خلاف عقيم وغير منتج. 

ومنه ما تكون نتائجه متفقة» ولكن الخلاف ني أن أحد أطراف الخلاف يدّعي أن الدليل المستعمل 
للوصول إلى تلك النتيجة لو تابعناه بدقة لوجدناه يوصل إلى نتيجة مناقضة للمطلوب. فالخلاف هنا 


هى معلولة للواجب وهو موجب. فهى واسطة مختارة بين الفاعل الموجب 
والجواب: 

هذه الواسطة, لا تخلو من أحد احتمالين: 

أما أن تكون حادثة» فهي من مفردات العالم الذي يعني كل ما سوى 
الواتجي. 

وأما أن تكون قديمة» والمفروض أنه لا قديم سوى الله تعالى. 
الإشكال الثاني: 

إن مؤدى تعريف المتكلم للقادر بأنه من إذا شاء فعل وإذا شاء لم يفعل 
هو احتياج العدم إلى علة وفاعل» لأنه قال (وإن شاء لم يفعل)» وا حال أن 
العدم هو لا شيء, فلا يحتاج إلى فاعل البتة. ولذا قبل: لا تمايز في الأعدام. 

وما دام العدم لا يحتاج إلى علة» فلا تتعلق به القدرة» وهذا يعني أن 
تعريف المتكلم ينتهي إلى أن القادر هو من له قدرة على الفعل فقطء فلا قدرة 


هو في إنتاج الدليل وعدم إنتاجه. وهو الذي رأيناه في الخلاف بين الحكاء والمتكلمين حول القدرة. 
فالمتكلم يقول: إن دليل الحكيم لا يوصل إلى نتيجة أن الواجب تعالى قادر بل أنه ينتهي إلى سلب 
القدرة عنه تعالى» والمتكلم يقول نفس الكلام على الحكيم. 

علياً أن مضاعفات هذا النوع من الاختلاف- بعد الاتفاق على إثبات القدرة له تعالى - ليست 
كالاختلاف على النتيجة» فالاختلاف على حرية الإنسان واختياره يعطي نتائج معاكسة» بينما مع 
الاتفاق على الحرية فالنتائج واحدة» حتى ولو أخفق أحد الطرفين في تصوير الحرية والاختيار بها يراه 
الآخر أنه تصوير لا ينتهي إلى الاختيار» بل ما زال يلف في دائرة الجبر. 


الصفة الثانية: القدرة 


حينئلٍء باعتبار أن القدرة هي إمكان الفعل والترك» وحيث إن العدم غير 
مقدور - من باب السالبة بانتفاء الملوضوع -». فتبقى العلة فاعلة للفعل فقط. 
فيكون الفعل ضرورياً لا بمكناً. 

أما الحكيم فقد عرف القادر بأنه (إن شاء فعل وإن لم يشألم يفعل). وهو 
يتلاءم مع كون العدم لا يحتاج إلى أكثر من عدم المشيئة. 


ع 
وا جيب عنه20: 


إن ما قيل صحيح. ولكن تعبير المتكلم بقوله (وإن شاء لم يفعل) لا 
لا ل سا ليرت شويع الشكيم لي أن العم 
الحكيم مسامحة وقال (عدم العلة علة لعدم المعلول). 

وهذا القدر كافٍ في نسبة الفعل إلى فاعله بالإمكان بعد أن كان قادراً 
على أن لا يفعله... وليس شرطاً في القدرة على الفعل القدرة على فعل العدم؛ 
بل يكفي القدرة على عدم الفعل. 
إشارة: 

/١‏ لاريب أن الله تعالى علة تامة للعالم» واجدة لكل عناصر التأثير ومن 
الآزل» بدليل أنه لو لم يكن كذلك - بمعنى أنه لو كان علة ناقصة وتتم فيا 
بعد - للزم التغير في الذات المقدسة» وهو محال. لأن الذات المقدسة ثابتة 


)١(‏ أشار المحقق الطومي رحمه الله تعالى لجوابه في التجريد بقوله (وانتفاء الفعل ليس فعل الضد). 


وليست غلا للحوادثك: 

" /المعلول: 

إن قلنا: إنه يأبى الوجود من الأزلء وإنه ممتنع في الأزل ومسبوق بالعدم 
خارجاً قبل أن يوجد خارجاًء فبحكم كونه معلولاً يمتنع أن يكون وجوده 
غير متناو من طرف البداية (أي من الأزل). 

فهنا لا مشكلة في فرض تمامية العلة من الأزل وبين حدوث المعلول 
زمناء إذ الفاعل وإن كان تام الفاعلية من الأزل» ولكن المعلول لا قابلية له 
للوجود من الأزل» فنقص العلة ليس من طرف الفاعل بل من طرف القابل. 

وإن قلنا: إنه لا مشكلة في وجود المعلول من الأزل» بحيث لا يلزم 
التناقض من فرض وجوده من الأزل وكونه معلولاً. فهنا لا مشكلة في فرض 
قدم المعلول زمناً وجوده بوجود العلة» مع حفظ معلوليته للعلة وانحطاط 
رتبته عن رتبتها. 

وهذا هو الذي بنى عليه القائل بقاعدة الوجوب بالغير. (ولكن هناك 
مشكلة من موقع آخر ىا سنرى). 

3 / قد تعرفنا على مباني كل من المتكلمين والحكاء, وهنا تعليق: 

لكي يكون الحل المطروح لأي مشكلة موضوعياً فلا بد أن يكون 
متوازناً بحيث يعطي صورة خالية من أي خللء وفي المقام» لابد من إعطاء 
حل يتناسب مع التوحيد وما يلازمه من معانٍ. فمن أراد الحفاظ على القدرة 


الصفة الثانية: القدرة 


الإلهية لابد عليه أن لا يتنازل عن الحكمة الإلهية. والعكس بالعكس. 

وعليه نقول: 

أ/ أما بالنسبة للحكيم الذي قال بقاعدة الوجوب. فلكي نقبل مقولته 
لابد عليه أن يقدم لنا تصويراً صحيحاً وواضحاً لعدم تخلف المعلول عن 
علته العامة ؤمتآء بحيث لا حل ذلك بالقدرة الإلهية بمعتى أنه لابد غليه أن 
يصور لنا سلطنة الفاعل على التراجع عن الفعل حتى آخر لحظة قبل صدور 
الفعل. 

ومحاولة الحكيم - من أجل الحفاظ على اختيارية الفاعل مع ا 
المعلول- بتصوير الفاعل الموجَب والموجبء وإن كانت صحيحة؛ ولكن 
الموجب بالنتيجة -وحسب المتكلم- يرجع إلى اموب بمعنى أنه مسلوب 
الإرادة» لأنه لا يمكنه التراجع عن الفعل في اللحظة الأخيرة. 

وعليه» فإن استطاع الحكيم تصوير اختيار الفاعل حتى آخر لحظة قبل 
صدور الفعل» أمكن حينئذٍ قبول قاعدة الوجوبء وإلا فلا بد من التنازل 
عن أزلية المعلول. 

ب / وأما بالنسبة للمتكلم الذي قال بأن القدرة هي صحة الفعل 
والترك» وبعدم إمكان تطرق الحوادث للذات المقدسة» وأن العلة تامة, 
والمعلول (العالم) حادث زمناء فنقول له: 


نحن نقبل فكرة حدوث العالم زمناء لكن بشرط أن لا توصلنا هذه 


الفكرة إلى فكرة الترجيح بلا مرجح أو الجزافء إذ إنه مع كون العلة تامة 
من الأزل بجميع شرائطها - التي منها العلم بالمصلحة في الفعل والإرادة 
- ومع كون القابل تام القابلية نسأل: لماذا لم يصدر العالم؟ إن عدم صدوره 
يعني إما الترجيح بلا مرجح. بل ترجيح المرجوح. أو يعني الجزافء وكلاهما 
محال على الذات المقدسة, لأنه ينافي الحكمة الإلهية» وبالتالي يلزم المنافاة مع 
التوحيد. 

فلكي نقبل مقولة المتكلم؛ عليه أن يقدم لنا تصويراً لحدوث العالم زمنا 
رغم تمامية علته بجميع شرائطها لا يتنافى مع الحكمة الإلهية. 


النقطة الثالثة: خصائص القدرة الالهية : 

هناك عدة خصائص للقدرة الإلحية» نذكر منها التالي: 
الخصيصة الأولى: سعة القدرة الإلهية. 

بحكم أن الله تعالى هو خالق كل شيء, والخلق يستلزم القدرة» فلا بد أن 
تكون القدرة عامة لكل مخلوق ومقدور”"'. 

فعموم العلة (الخلق) يستلزم عموم الصفة (القدرة). ف| دام هو تعالى 
خالق كل شيء» فهو القادر على كل شيء. 


)١(‏ أما الممتنع بالذات فلا تتعلق به القدرة لا لنقص في الفاعل» بل لنقص في القابل» على حد تعبير 
أمير المؤمنين:5 عندما قيل له: هل يقدر ربك أن يدخل الدنيا في بيضة من غير أن تصغر الدنيا أو تكبر 
البيضة؟ فقال: إن الله تبارك وتعالى لا ينسب إلى العجز. والذي سألتني لا يكون. ((بحار الأنوارج 
:- ص ))١57‏ 


الصفة الثانية: القدرة 


وبعبارة أخرى: 

إن عموم القدرة فرع أمرين: 

الأمر الأول: إن الفاعل تام الفاعلية» أي إن المقتضي للفعل تام من جهته» 
وهذا الأمر متوفر في الواجب جل وعلا. 

الأمر الثاني: إنه لا مانع يمنع من تحقق القدرة في الخارجء إذ المانع المتصور 
هو أحد أمور: 

أولاً: المانع الذاتي» بأن يكون الشيء في نفسه ممتنع الوجودء كشريك 
الواتجب: 

وعدم تعلق القدرة به لنقص فيه لا لنقص في الفاعل (وستتبين هذه 
النقطة أكثر في المخصيصة الثانية إن شاء الله تعالى) 

ثانياً: المانع العرضيء بأن تكون هناك قدرة معارضة لقدرة الفاعل تمنع 
من تحقيق فعله وتفعيل قدرته» وهذا المانع لا يتتصور في قدرة الباري جل 
وعلاء إذ الفرض أن كل ما دونه ممكن الوجود.ء فلا يمكن أن يعارضهء 
فإن قدرة الممكن مستمدة من قدرة الواجبء وفرع عنهاء فكيف يمكن أن 
قازقها: 

ثالثاً: عدم تمامية الفاعل» وقد عرفنا في الأمر الأول أن الفاعل جل وعلا 
تام الفاعلية» إذهو الغنى المطلق الذي لا يعجزه شىء. 


فإذن» القدرة الإهية عامة لكل شىء. إذ المقنضى للعموم موجود» والمانع 


بحوث معرفية ك4 علم الكلام/ الجزء الأول 


عنه مفقود. 


وبعبارة أخرى: حيث إنه تعالى لا محدود. فكذلك صفاته التي هي عين 
ذاته» ومنها القدرة. 

من قال بتحديد القدرة2؟ 

ويقابل هذا الرأي آراء عديدة”: منها: 
/١‏ الفلاسفة: 

حيث ذهبوا إلى أن القدرة الإلحية تتعلق بالمعلول الأول فقطء دون ما يليه 
من المعلولات» وكان ذلك منهم نتيجة التزامهم بقاعدة الواحد المشهورة.7" 


"/ المجحوس: 

قالوا: هناك مبدآن, مبدأ للخير» وهو الله تعالى» ومبدأ للشرء وهو 
حادثء وهو الشيطان. فالقادر على الشر وخالقه هو الشيطان. 
)١(‏ تنظر الآراء الآتية في: كشف المراد في شرح تجريد الاعتقاد للعلامة الحلي- الفصل الثاني: في صفاته 
تعالى- المسألة الأولى: في أنه تعالى قادر. 
(؟) وبالتدقيق فيها نجد أنها حاولت الحرص على التوحيد وعدم نسبة شيء فيه نقص إلى الله تعالى» 
فخصصت القدرة لذلك. 
(1) إن نسبة هذا الكلام إلى الفلاسفة القائلين بقاعدة الواحد فيها تأملء إذ إن منهم من قبل أن الفاعل 
المباشر لكل عالم الوجود هو الله تعالى» فلا مؤثر في الوجود بتمام معنى الكلمة إلا الله تعالى. ومن هؤلاء 
صدر المتألهين. ومنهم من لم ينكر فاعلية الله تعالى للأشياءء» بل أنكر الفاعلية المباشرة للأشياء جميعاء 
وخصٌ المباشرة بالصادر الأول. 
وحتى من قال بالواسطة (التي هي الصادر الأول) بين الله تعالى وبين ما عدا الصادر الأولء فإنه قال 
بذلك لا لنقص في الفاعل» بل لنقص في القابل» إذ الموجودات الضعيفة تأبى عن تلقي الفيض الإلحي 
مباشرة» فلا بد من تخفيف هذا الفيض بواسطة الصادر الأول. 


الصفة الثانية: القدرة 


*/ الثنوية - أو المانوية على اختلاف النسبة-: 

قالوا: إن مبدأ الخير هو النورء وهو الله تعالى. ومبدأ الشر هو الظلمة. 
وهو مبدأً قديم.7) 

4 / النظام: 

قال: إن الله تعاللى لا يقدر على القبيح» إذ القبيح يدور أمره بين الحاجة 
والجهلء وهما ممتنعان في حق الله تعالى. 

©/ البلخي: 

قال: إن الله تعالى قادر على كل شيء إلا أفعال البشر الاختيارية» لأنها لا 
تخرج عن الطاعة أو المعصية» وهما لا ينسبان إلى الله تعالى. إذ لا معنى لطاعته 
تعالى لنفسه أو معضيته لما. 

5/ الجبائيان: 

قالا: إن الله تعالى يقدر على كل شيء إلا على فعل العبد» لآن الله تعالى 
لو لم يرد الفعل الذي أراده العبد» لاجتمع الضدان على فعل واحدء ولا 


معنى لتغلب إرادة الله تعالى على إرادة العبد» للزومه الجبر» والفرض أن 
العبد مختار. 


)١(‏ فرق هذا الرأي عن سابقه هو: أن المجوس قالوا: إن خالق الشر هو حادث مخلوق» وحيث إن 
الحادث لا بد أن ينتهي إلى القديم» فقوهم ينتهي إلى نسبة الشر إلى الله تعالى. فكأن الثنوية التفتوا إلى 
هذا الأمر فقالوا بقدم مبدأ الشر وهو الظلمة حتى لا ينتهي إلى الله تعالى. 


وفي مقام الجواب نقول: 

هنا خطوتان: 
الخطوة الأولى: تأسيسات: 

/١‏ إن تصريح القرآن الكريم والسنة الشريفة واضح جد 
القدرة» فمخالفة هذا الأمر الثابت أمر غير منهجي. 


٠ 


١/ليس‏ للإنسان في وجوهه إلا الفعل الاختياري”"»: أما الآللات 
ومقدمات الفعل فخارجة عن اختياره» وهذا الاختيار هو الذي دار عليه 
الثواب والعقاب, علا أنه متوقف على العلم, و العلم من الله تعالى أيضاً. 

“' / كثير من الذين حدّدوا في قدرة الله تعالى لم يستطيعوا أن يفهموا 
التحليل الصحيح للأفعال الصادرة من الإنسانء إذ للفعل الإنساني جنبتان: 

جنية كوثه:وعودا من الوجودات:وهذا يمكن نسعه إلى الفاعل الحقيقى 
- الله تعالى - كوجود مجرد عن أية صفة أخرىء فلا يوصف بالخير أو الشر 
أو العدل أو الظلم أو غيره من الصفات. 

وجنبة كونه فعلاً اختيارياً للإنسان» وهذا الاختيار هو الذي يصبغ 
الفعل بألوان متعددة» ففعل فيزيائى واحد ربا يجعله الاختيار أمراً راجحا 


فضببحة كونه خيراً أو شرن نينجة كونه اخضارا للانسان» لا تسجة 


)١(‏ على خلاف في أنه مجرد معد لهذا الفعل الاختياري أم فاعل بالغير. 


الصفة الثانية: القدرة 


كونه فعلاً وجودياً منسوباً إلى الفاعل التام - الله تعالى-. 

وكمثال على ذلك نأخذ الشر”"» فالشر في الحقيقة ما هو إلا عدم”"» ولا 
كان بناء عالم الدنيا على التزاحم والتضاد ومحدودية الفرص» كان الإنسان 
بين أن يلتزم بها رسمه الله تعالى له من القوانين» فلا يتصادم مع غيره ولا يقع 
الكل في الحرجء ولا يخرجون عن الحق» وبين أن يحاول تخطّي الحدود الإلحية» 
مما يتسبّب في أخذ حق الغير» أي ما يسبب حرمان الغير من بعض حقوقه 
وفرصه الوجودية» وهذا الحرمان هو الذي ندعوه بالشر. فهو في حقيقته أمر 
عدمي لا وجوديء وأتى نتيجة فعل اتصف بالاختيار الإنساني» لا نتيجة 
فعل انتسب إلى الله تعالى. فالشر لا ينسب إلى الله تعالى حتى نحتاج إلى تحديد 
القدرة الإلهية بها عدا الشر - ىا فعل المجوس مثلاً-. 

إذن» نفس الفعل ليس شراء إن| اختيار لون الفعل وصفته هو الشرء 
وهذا شبحة اغخار الانسان: 
الخطوة الثانية: الجواب عن كل ما تقدم: 

إن ما ذكر من تحديد للقدرة يصح لو كان معنى القدرة هو صدور الفعل 
فعلاً. أما وقد قلنا: إن القدرة هى بمعنى الإمكان الصدوريء. والإمكان 
متوفر في جميع الأفعال» إذن يكون التحديد بها ذكر في غير محله. 

فالشر والظلم والقبيح ليس خارجا عن قدرة الله تعالى بهذا المعنى - 


)١(‏ والتفاصيل تأت في مباحث العدل الإلحي إن شاء الله تعالى 
(1) وكونه أمراً عدمياً لا ينافي العقوبة عليه إذا وقع عن اختيار. 


الإمكان-» وإذم لم تصدر منه تعالى لمكان حكمته التي تأبى صدور مثل هذه 
الأفعال عنه تعالى. تماماً ىا يقال في العصمة, فهي لا تمنع المعصوم من صدور 
المعصية تكويئأًء إنها بإرادته لا يفعل المعصية.() 


)١(‏ هذا جواب إجمالي» وأما الجواب التفصيلٍ (ويمكن مراجعة كشف المراد في شرح تجريد الاعتقاد 
للعلامة الحلي- الفصل الثاني: في صفاته تعالى- المسألة الأولى: في أنه تعالى قادر.) فأن يُقال: 

أ/ رد مقولة المحوس: 

يمكن كرو نيهه امجيس خريرين : 

التقرير الأول: إن في العالم خيراً وشراً وقانون المسانخة يقتضي أن يكون بين الفعل وفاعله مسانخة» 
وقانون الواحد يقتضي أن لا يصدر عن الواحد إلا واحد. فلو كان اللمبدأ الواحد الحقيقي خيّرا 
ردير لا كاشعناك مسبانكة وو الفعل وفاعلنة لكأن لعز للا ورياك قير تكرت رصيدراة عن قاع 
واحدء بالإضافة إلى مخالفة هذا الصدور لقانون الواحد. 

وجوابه: إن المحال هو أن يكون فاعل واحد غالب الخير وغالب الشرء أما أن يكون غالب الخير قليل 
الشر فلا مشكلة فيه. 

وقد أشكل على هذا الجواب: إن فكرة الغلبة والقلة لا تحل شبهة المجوس» باعتبار أن شبهتم كانت في 
أصل صدور فعلين غير متسانخين عن فاعل واحدء فهما وإن كانا أغلب وأقل» ولكنهما يبقيان فعلين 
متضادين لا يمكن صدورهما عن فاعل واحد. 

ولو سلم» فكون شره قليلاً لا ينفي اتصافه بالشرير! 

التقرير الثاني: إن الله تعالى خير محضء فلا يمكن أن يصدر عنه الشر» لآن فاعل الشر شرير بقانون 
السنخية. فلا بد من إسناد الشر إلى الظلمة. 

وجوابه: هذا صحيح لولم يكن الشر نسبياًء أما وإنه نسبي فلا يتمء باعتبار أن الشر إنما يكون شراً لو 
تسبّب في حرمان آخر من بعض فرصه الوجودية» وهو ينسب إلى الإنسان» إذ هو أمر عدمي وليس 
وجودياً حتى ينسب إلى الله تعالى. 

أما الفعل بها هو وجود فليس شراًء فأي فعل لولم يترتب عليه حرمان الآخر فهو كوجود خير محض» 
وإنما يكون شراً لأنه ينتج الحرمان - كما تقدم-. 

ب / رد مقولة النظام: حيث قال بعدم قدرة الله تعالى على فعل القبيح لأنه يدل على الجهل والحاجة» 
برك 


فرق بين عدم القدرة على القبيح» وبين عدم فعل القبيح مع القدرة عليه» والله تعالى قادر على فعل 


الصفة الثانية: القدرة 


الخصيصة الثانية: إن القدرة تتعلق بالممكن. 
ينبغي أن نفهم جيداً هذه الخصيصة؛ فبها تنحل العديد من الشبهات 
الى لكان: 


القبيح» ولكنه لا يفعله لأنه لا يوجد عنده داع لفعله, إذ الداعي لفعل القبيح هو إما الحاجة أو البخل 
أو العجز أو العبث» وهي كلها مسلوبة عنه تعالى لمكان غناه وجوده وقدرته وحكمته. 

ج / رد مقولة البلخي: حيث قال بعدم قدرة الله تعالى على أفعال العبد لأنها لا تخرج عن كونها طاعة 
أو معصية» ويرده: 

إن الفعل له جنبتان: جنبة كونه وجوداً من الوجوداتء وهذا لا يوصف بأي وصف من طاعة 
ومعصية أو غيرهاء وجنبة كونه فعلاً اختيارياً للإنسان» وهنا يوصف بأنه طاعة أو معصية. فالطاعة 
والمعصية يعرضان الفعل بالنسبة إلى الإنسان لا بالنسبة إلى الله تعالى أ والمنسوب إليه تعالى هو ذات 
الفعل بوصفه وجوداً. 

وبعبارة أخرى: إن الفعل متعلق بالجوارح» ولكنه يحتاج إلى مقدمات عديدة - من العلم والشوق 
والاختيار والإرادة والغاية والقناعة...-» وهي أمور جوانحية منفصلة عن الفعل الجارحي. ولكن 
رغم ذلك فهي مبادئ للفعل» بل وتصف الفعل وتصنفه» ولذا كانت الأفعال اختيارية وغير اختيارية 
رغم أن الاختيار ليس فعلاًء فسلسلة مقدمات الفعل ليست من ذاتياته» بل هي خارجة عنه؛ والفعل 
ماهو إلا العمل الفيزيائي. 

وهكذا الطاعة والمعصية» فهما وصفان عارضان على الفعل باعتبار الاختيار الإنساني» والاختيار ليبس 
ذاتياً للفعل» أما الفعل كوجود تكويني فهو ليس طاعة أو معصية؛ وهذا هو الذي ينسب إلى الله تعالى. 
د/ رد مقولة الجبائيين: حيث قالا بعدم قدرته تعالى على عين مقدور العبد لاجتماع الضدين فيا لو 
أراد الله تعالى غير ما يريده العبد. ويرده: 

للمسألة صور: 

فإن كان هناك إرادتان على مرادين» الفعل والترك» فلا تزاحم بين الإرادتين» فإرادتي للفعل لا تزاحم 
عدم إرادة الآخر له. 

وإن كان هناك قدرتان مشتركتان على فعل واحد على نحو يكون كل منهما جزء العلة» فإن كانتا 
متساويتين فلا تعارض بينهماء وإن كانت إحداهما أقوى؛ وقع مراد الأقوى. فلا تعارض أيضاً. 

وإن كانت القدرتان من باب أريد ولا أريد» فيقع الذي يريد ولا يقع الآخرء فلا تعارض أيضا. 


إن القدرة تحتاج إلى مقدورء أي إنها من الصفات ذات المتعلق» فا هو 
متعلق القدرة الإلهية؟ 

من المعلوم أن المفاهيم المتصورة في الذهن ثلاثة: 

الأول: واجب الوجود. وهو منحصر به جل وعلاء وهو تعالى قادر 
بالمطلق. 

الثاني: ممكن الوجودء والقدرة الإلهية تتعلق به من دون أدنى إشكال؛ بل 
هي عامة لكل بممكن كى)| تقدم. 

الثالث: ممتنع الوجود. وني الحقيقة هذا المفهوم هو عدم بالحمل الشائع» 
فلا تحقق له في الواقع» بل هو عدم محضء فلا شيئية له» وتعلق القدرة به 
يعني كونه شيئا» وهو خلف. 

فالممتنع هو لا شيء» فلا تتعلق به القدرة» لا لخلل في القدرة أو القادر, 
بل لخلل في الممتنع نفسه. 

ومعه فالقدرة لا تتعلق بواجب الوجود الثاني (شريك الباري») ولا 
بممتنع الوجود. لأنه وى! تقدم فإن القدرة ثنائية المتعلق» أي إنها تعني 
القدرة على الفعل بشرط القدرة على الترك» أو قل: هي صحة الفعل وصحة 
عدمه. والواجب لا يقبل إلا الوجود حسب الفرضء والممتنع لا يقبل إلا 
العدم حسب الفرضء فلا تتعلق به| القدرة."") 


(1) قال في صراط الحق ج١‏ ص ”177: وبعبارة واضحة: إن قدرته تعالى لا تتعلق بالواجب والممتنع» 
فإن ضرورة الوجود والعدم يبطل تعلق القدرة التي هي ما تلزمه صحة الصدور واللا صدورء 


الصفة الثانية: القدرة 


إذا فهمنا هذا سنفهم عدم صحة بعض الكلوات التي تصدر من دون 
تحليل عقلي منهجي, كأن يُقال: هل يقدر الله تعالى على أن يوجد واجب 
وجود ثانٍ معه؟ وهل يقدر أن يضع العالم على كبره في البييضة على صغرها؟ 
وهل يستطيع أن يجعل الأربعة فرداً والثلاثة زوجاً؟ وأمثال هذه الكلمات. 
إذ ما تقدم تبين: 

أولا: أن تعلق القدرة بإيجاد (واجب وجود ثانٍء أو قل: شريك الباري) 
أمرٌّ محال لآن فرض (الواجب الثاني) محال في حد نفسه | تقدم. 

ثانياً: أن تعلق القدرة بإدخال العالم على كبره في البيضة على صغرها 
محال» لأن الخلل في أن يكون المظروف أكبر من الظرفء فهذا ممتنع» فلا 
تتعلق به القدرة. 

ثالثاً: أن الزوجية أمر ذاتي للأربعة والفردية أمر ذاتي للثلاثة» أي إن 
ثبوت الزوجية للأربعة واجبء لأنها من ذاتياتهاء فلا تتعلق بها القدرة. 
وهكذا في الفردية والثلاثة. 


فمتعلقها هو الممكن لا غير. 

وقال في ص ١5١٠‏ ما نصه: قد دريت أن القدرة إن| تتعلق بالممكن وحده دون الواجب والممتنع» فإن 
الثيء إذا كان ضروري الوجود أو العدم ولا يمكن تغيره» استحال أن يتعلق [تتعلق] به القدرة التي 
هي بمعنى صحة الفعل والترك» بداهة تصادم الصحة والضرورة» فذات الواجب وصفاته الذاتية 
خارجة عن دائرة قدرته» إذ لا قدرة على مطلق الذاتيات» فلا يكون زوجية الأربعة وإمكان الماهيات 
وفقر الموجودات الممكنة وأمثالها بمقدورة أصلاء وكذا شريك الباري واجتماع النقيضين ونحوهماء 
كل ذلك ظاهر. 


إشارة: بعض أجوبة الأئمة::م: عن سعة القدرة الإلهية. 

بظير سق الزوانات العرنلنة انك هذه الأنفلة كات قد مم عل 
الأئمةبتائلا.ء خصوصاً سؤال العالم والبيضة. 

والملاحظ أن الجواب قد اختلف بين أمير المؤمنين52 وبين الإمام 
الصادق والإمام الرضاءة اليد والظاهر والله العالم أن سبب ذلك راجع 
إلى اختلاف حال السائل وكونه من أهل الاختصاص فيحتاج إلى جواب 
علمي, أو من العامة فيكفيه الجواب الخطابي الإقناعي. 

فقد روي عن عمر بن أذينة» عن أبي عبد اللهكلا قال: «قيل لأمير 
المؤمنين22: هل يقدر ربك أن يدخل الدنيا في بيضة من غير أن يصغر الدنيا 
أو يكبر البيضة؟ قال: إن الله تبارك وتعالى لا ينسب إلى العجز والذي سألتني 
0 

فأمير المؤمنين22 يُصرح هنا بأن عدم تعلق القدرة بهذا الطلب من باب 
أنه تمتنع «لا يكون). 

ولكن الإمام الرضات أعطى الجواب بطريقة أخرى» حيث روي عن 
أحمد بن محمد بن أبي نصرء قال: «جاء رجل إلى الإمام الرضاياكه فقال: هل 
يقدر ربك أن يجعل السماوات والأرض وما بينههما في بيضة؟ قال: نعم؛ وفي 
أصغر من البيضة؛ قد جعلها في عينك وهي أقل من البيضة, لأنك إذا فتحتها 


)١(‏ التوحيد- الشيخ الصدوق- ص ١‏ باب القدرة ح1. 


الصفة الثانية: القدرة 
عاينت السماء والأرض وما بينهماء ولو شاء لأعماك عنها» (© 


وهكذا روي عن الإمام الصادق ما يقرب من هذا الجواب» فقد روي 


لحر اسكان قَالَ:(إنَّ عَبْدَ الله الدَيَصَانَ أل هسام بْنَ الحكّم فَقَالَ 
لك الك وف فَقَال: بَل. قَالَ: أَقَادِرٌ هْو؟ قَالَ: نَعَمْ قَادِرٌ قَاهِرٌ قَالَ: يَقَدرٌ 
أن يُدْخَل الذنبًا كلَّهَا البيِضَة لا كير البَيِضَةٌ ولا تَضِعْر الدنيَا؟ قَالَ هشّاء: 
النَظِرَةَ [أي المهلة] فَقَالَ له: قَدْ أَنْظَرْئُكَ حَؤلاً 

ُمّ حَرَجَ عَنْه َرَكِبَ هِشَامٌ إل أبي عَيْدِ اللهكه فَاسْتَأَدنَ عَلَيِْ فَأَذنَ ل 
َقَالَ له: يا ابْنَ رَسُولٍ الله» أََان عَبْدُ الله الدَيَصَانِئٌ بِمَسالةِ لَيْسَ العَوّلُ با 
إلَاعَلَ الله وعَلَيْكء فَقَالَ له أَبُو عَبْدِاللههكد: عن مَادًا سَأَلَكَ؟ فَمَالَ: قَالَ لي: 


فَقَالٌ أبُو عَيْد الله جك كد: يا هِشَامُ كم حَوَاسُكَ؟ قَالَ: اير + قال يا 
2 اشير قل ار ا ف بالقتكة أذ لسكا 
صغر : اول 2 000007 


00 عَيْد الله كد 5 الَْذِي 9 أن تدخلّ الذى تاه العدّسة أو 
0 000 5 20 . ور 0 ه > مر مره د 
َكَل منْهًا قَادِرٌ أن يُدْخَْلَ الذَنّْيًا كُلْهَا البيْضَةَ لا تَصِعْرٌ الدْنيَا ولا تَكْود الَيضَة. 


8 


كب هِشَّامٌ عا عَلَبْهِ وبل يَدَيْه ورَأْسَه ورِجْلَيْه وقَالَ : حَسْبِي يا ابن رَسُولٍ 


0 التوحيد- الشيخ الصدوق- ص ١١٠١‏ باب القدرة ح١١.‏ 


0005_1546 2 بحوث معرفيةيةعلالعلام/الجزءالاول) 
الله وانْصَرَفَ إِلَ مَنْْلِه...». 20 
الخصيصة الثالثة: إن القدرة محكومة للحكمة. 

هل هناك علاقة بين الصفات الإلهية بعضها مع البعض الآخر أو أنها 
تعمل بصورة منفصلة عن بعضها؟ 


باختصار نقول: إن الصفات الإلهية محكومة لصفة عامة هي صفة 
(الحكمة) والتي تعني وضع الثىء في موضعه المناسب له ولذلك فإن الله 
تعالى رغم أنه يعلم كل شيء؛ لكنه لم يعطٍ علمه كله لنا مثلآ» لأن الحكمة 
تقتضي أن تُخْفي عنا بعض العلوم؛ كالعلم بساعة ا موت مثلاً. 


)١(‏ الكاني- الشيخ الكليني- ج -١‏ ص 4 - ١‏ باب حدوث العالم وإثبات المحدث ح؟. 

وتمام الرواية: رن َا ِنَم إن جك مسا وم أجك متقَاضيا لْجوَابٍ. 
َعَالَ له حِشَامٌ: إِنْ كُنْتَ جِنْتَ مُتَقَاضِياً فَهَاكَ الجَوَاتَء فَحَرّجّ الدَيَضَانِنٌ عَنْهِ حَنَى أَنّى بَابَ أ 
اش كد مَاسْيَأدنَ عليه كآَذنَ له قا َمَدَ قال له يا بلي عل مغثودي قال لهأب عند 
الك ب لد َقَالَ له أضخا سْيِكَ؟ قَااَ 
كُنْت قلت له: عَبْدُ اله كان يَقُولُ: مَنْ هَذَا الي أَنْتَ له عَبْدٌ 5 ل 

مَحْبُووِك ولا يَسْألّكَ عَنْ اسْكٌ. 

َرجَمَ يه فقَالَ له يا جعْفَرَ بْنَ حم دلي عَلَ مَعْبُودِي ولا تَسألْنِي عَنِ اشوي 

َال له و عند انهلكة: الس وإذاخَُاة له صَد في عَّه ةبلص يبا َال له بو عند انه هك: 
َاولني يا َلَامُ ليده َنَاوَلّه دما ذال له أو عبد المفتة: ها ميِصَان» هذا حصن مكو له جلد 


00 


عَلِيظ وتحْتَ للد العَلِيظِ جِلدٌرَ بق وتَْتَ اد اقيق دب ماع وِضَة اتيك قا لذب اماع 


م 


َْتَلِطُ بالفِضَّةٍ الذَّ بده ولا الفِضّةٌ الذَّائِةُ تحْمَلِطْ بِالذَّعَبَةٍ ة المأئِعَةه فَهِيّ عل حَايًا 1 يحخرَجْ ينها حَارِجٌ 
ل بر عَنْ قَسَادِهَا لا يُدْرَى لِلذّكَرٍ خُلِقَثْ َم 


للا نتّى» تَنَْقُ عن ِل أَلْوَانِ الطَوَاويسِ» ترَى طَا براح 
قَالَ فَأَطْرَقٌ مَلِيَا ثم هَّ قَالَ انها انلام زراك وخ ازيل لسرا كرا لاله وزشرةبوانه 


2 


ما ةن لهل حَذه وااو تب جما كُنْتٌ فيه) . 


الصفة الثانية: القدرة 

وهكذا نقول في القدرة» فصحيح أن الله تعالى قادر على كل شيء» ولكنه 
تعالى لا يفعل كل ما يقدر عليه» بل إنه تعالى يحدد فعله ب| تقتضيه الحكمة 
اللا متناهية. 


ومنه نعرف الجواب بكل وضوح عن بعض الأسئلة التي تطرح» من 
قبيل: هل يقدر الله تعالى أن يدخل الأنبياء النار؟ وهل يقدر أن يدخل 
الشيطان الجنة؟ وأمثال هذه الأسئلة» فإن الجواب يكون عنها بإمكان ذلك 
بلا أدنى شك. لكننا نقول بامتناع وقوعه منه تعالى؛ لمكان حكمته التي تقتضي 
خلاف ذلك. 

فالقدرة الذاتية إذن أوسع من الفعل الذي تعلقت به القدرة فعلاً. لأن 
الحكمة تحدد ما تتعلق به القدرة ما لا تتعلق به. 
ذاتها. 

وتحديد القدرة وفق الحكمة أمر وجداني» واقع حتى عندنا نحن 
النقطة الرايعك: صفات تلازم القدرة : 

هناك صفات تلازم القدرة أو ترجع إليهاء نذكر منها التالي: 
الصفة الأولى: الخالق: 

إن (الخالق) اسم فاعل من مادة (خلق»» والخلق في الأصل بمعنى 


التقدير» ويستعمل بمعنى إيجاد الشيء على أساس التقدير”". 
ا ا ا 0 بمعنى أن القدرة 


0 0000 


موسق رن م 


بها يحلْقُ ما يَشاءً وَاهُعَلٍ كُلَّ َيْءِ قَِيرٌ4 7 
ملحوظة: 

إن صفة (الخالق) هي من صفات الفعل» وعليه» فهي تتصف بصفات 
الفعل الإلمي من الحكمة بمعنى وضع الشيء في موضعه المناسب». وكذلك 
نفي العبث واللهوء ونفي الحاجة في فعله إلى غيره. ونفي التعب عنه» وما 
ا 

قال تعالى: «أ3ْ تَحَسِبْتمْ آنا حَلَفْناكُمْ عَبَثا وَأَنَكُمْ إِلَيْنا لات > رَجَعونَ 0204 

وقد جاء عن مولاتنا الزهراءءََْاليلاز في خطبتها المعروفة: «ابتدع الأشياء 
لا من شيء كان قبلهاء وأنشأها بلا احتذاء أمثلة امتثلهاء كوّنها بقدرته. 
وذرأها بمشيته. من غير حاجة منه إلى تكوينهاء ولا فائدة له في تصويرهاء 
إلا تثبيتاً لحكمته» وتنبيهاً على طاعته. وإظهاراً لقدرته. تعبداً لبريته وإعزازاً 


.1٠١ عن المصباح المنير:‎ 17/١ موسوعة العقائد الإسلامية محمد الريشهري: ج4؛ ص‎ )١1( 
١ا/ (؟) المائدة:‎ 


١١6 المؤمنون:‎ )9( 


الصفة الثانية: القدرة 


00 


لدعوته.. 
ونفس الملحوظة تأتي في الصفة التالية لأنها فرع الخالقية. 
الصفة الثانية: البارئ: 
البارئ في اللغة اسم فاعل من مادة (برأ)» وهو أصلان. أحدهما 
(الخلق»» والآخر (التباعد من الشيء ومزايلته»» ومن الأصل الأول يقال: 
برأ الله الخلق» يبرؤهم. برءاً: خلقهم؛ وهو البارئ: الخالق". 
والخلق يلازم القدرة بلا شك. 


وف لسان العرب: البارئ: هو الذي خلق الخلق لا عن مثال. قال: ولهذه 
اللفظة من الاخعصاض بخاق الحيوان ما لبس لا بغيره مخ المخلوقات» وقلا 
تستعمل في غير الحيوان» فيقال: برأ الله النسمة وخلق السماوات والأرضص2"©. 
ومنه يظهر «أن البارئ يُستعمل في الحيوان كثيراً دون الخالق» ولأجل 
ذلك صحّ الجمع بين الخالق والبارئ في بعض الآيات»”*»» كما في قوله تعالى: 
ل 1س ظو ير بيه 4ه و ور ل 7 ا 
ِهُوَ الله الخالِقٌ البارئٌ المصَوّرُ لَهُ الأشماءٌ الحشنئ يُسَبّحْ لَهُ ما في السّماواتِ 
وَالأرض وَهُوَ العَِيزُ اكيم 4 
(0) موسوعة العقائد الإسلامية محمد الريشهري: ج4؛ ص5 8؛ نقلّا عن معجم مقاييس اللغة: 
55/0١‏ المصباح المنير: /ا؛ المحيط في اللغة: /٠١‏ 717/4. 
(9) لسان العرب ابن منظور: ج١.‏ ص١‏ ". 


(5) مفاهيم القرآن جعفر سبحاني: ج”» ص ١157‏ . 


(5) الحشر: 75 


الصفة الثالثة: الفاطر: 

إن صفة الفاطر ترجع إلى صفة الخالق» فإن: (الفاطر) اسم فاعل من 
مادة (فطر) وهو يدل على فتح شيء وإبرازه» ولهذا يستعمل في الشق والخلق 
والإيجاد الابتدائي. قال ابن عباس: ما كنت أدري ما (فاطر السماوات 
والأرض) حتى أتاني أعرابيان يختصمان في بئر» فقال أحدهما: أنا فطرتهاء أي: 
أنا ابتدأت حفرها”". والله تعالى فاطر الأشياء؛ لأن ابتداء الأشياء وخلقتها 
بإرادته تعالى7 . 

وفي ذلك يقول السيد الطباطبائيت: قوله تعالى: #الحَمْدٌ لله فاطر 
السّماواتٍ وَالأَرض4*©: الفطر - على ما ذكره الراغب - هو الشق طولَاء 
فإطلاق الفاطر عليه تعالى بعناية استعارية كأنه شق العدم فأخرج من بطنها 
السماوات والأرض» فمحصل معناه: أنه موجد السماوات والأرض إيجاداً 
ابتدائياً من غير مثال سابق» فيقرب معناه من معنى البديع والمبدع”. 
الصفة الرابعة: البدئ والبديع: 

وهاتان الصقفان أيضا ترححان إل (اللنالق) والقدرةغل الخلق, فإن غير 
القادر لا يكون مبدعاً ولا خالقاً ى) تقدم. 

«البدئ والبديع في اللغة كلاهما فعيل بمعنى فاعل من مادة (بدأ) 
)١(‏ لسان العرب ابن منظور: ج5» ص5 5. 
(؟) موسوعة العقائد الإسلامية محمد الريشهري: ج5.» ص4 7. 


.١ فاطر:‎ )"( 


الصفة الثانية: القدرة 


و(بدع). وهما متقاربان في المعنى. قال ابن فارس: (بدأ) من افتتاح الشيء. 
يقال: بدأت بالأمر وابتدأت» من الابتداء» وقال أيضاً: (بدع) ابتداء الشىء 
وصنعه لا عن مثال. قال ابن الأثير: في أساء الله تعالى (المبدئ)» هو الذي 
أنشا الأشياء واسترعها ابعداء من غير سابق مكال» وقال أيضاء فى أشياء الله 
فالبدئ والبديع في اللغة هو الذي أحدث الأشياء ابتداء وبلا سابق مثال)0". 

«وحري بالقول في توضيح هاتين المزيتين أن المعنى اللغوي للبدئ 
الشىء وعدم ابتدائيته إِمّا من جهة المادة» أو من جهة الصورة. بعبارة أخرى: 
وجود سابقة للثىء إِمّا يتمثل في أن المادة الأولية لذلك الثىء كانت موجودة 
سابقا وأنشأ الصانع الثيء منهاء أو يتمثل في وجود صورة الشيء من قبل» 
وهذان النوعان من السابقة يلاحظان بوضوح في عمل الخياط الذي يقص 
القهاش على أساس عينة موجودة سابقاً ويخيطه فيصير لباساً كان قد صور في 
تلك العينة» في حين نفت الأحاديث كلا النوعين من السابقة لله في إحداث 
الأشياء وإنشائها»”". فالله تعالى بديع بمعنى أوجد الأشياء من العدم» لا عن 


مثال في مادة ولا عن مثال في صورة. 


)210 موسوعة العقاتد الإسلامية محمد الريشهري: ج5» ص7١‏ ؟ وراجع: معجم مقاييس اللغة: 
١/١‏ ؛ ومعجم مقاييس اللغة: ١‏ ؟؛ والنهاية: ٠” /١‏ ؛والنهاية: 0١/١‏ . 
40 موسوعة العقائد الإسلامية محمد الريشهري: ج؟؛ ص18 . 


عه ا بحوث معرفية 4 علم الكلام/ الجزء الأول 


ملحوظة: الفرق بين الإبداع والفطر. 

الفرق بين الإبداع والفطر هو: أن العناية في الإبداع متعلّقة بنفي المثال 
السابق» وفي الفطر بطرد العدم وإيجاد الثيء من رأس”". 
الصفة الخامسة: القاهر والقهار: 

القاهر مأخوذ من القهر بمعنى الغلبة» قال ابن فارس: (قهر) القاف 
واشاء والراء كلمة صحبحة تدل عل غلبة وغلو. يقال قهره يقهره قهراً. 
والقاهر الغالب. وأقهر الرجل إذا صّير في حال يُذل فيها"". 
قال: : وه القاهِرٌ فَوْقَّ عِبادِو وقال: 7 الواحِدٌ القَهّارٌ - قَوقَهُمْ 

هِرّؤن - فأمًا اليتبمَ فَلا تَمَهَرُ» أي لا تُذليل...” 

00 

أولاً: أن الأشياء لا يمكنها أن تمتنع منه تعالى» ولا يمكنها التملص مما 
أراده تعال تكويذا مني 

قال الشيخ الصدوق:ش: (القدير» القاهر) القدير والقاهر معناهما أن 
الأشياء لا تطيق الامتناع منه ومما يريد الإنفاذ فيهاء وقد قيل: إن القادر من 
يصح منه الفعل إذا لم يكن في حكم الممنوع» والقهر الغلبة» والقدرة مصدر 
امسا الي ا ا 


الصفة الثانية: القدرة 


قولك: قدر قدرة أي ملكء فهو قدير قادر مقتدر» وقدرته على ما لم يوجد 
واقتداره على إيجاده هو قهره وملكه له: وقد قال عز ذكره: #مالِكِ يوم 
الدّين4”'"ويوم الدين لم يوجد بعدء ويقال: إنهية قاهر لم يزل» وداه آد 
الأشياء لا تطيق الامتناع منه ومما يريد إنفاذه فيهاء ولم يزل مقتدراً عليها ول 
تكن موجودة كم يقال: مالك يوم الدين» ويوم الدين لم يوجد بعد”". 

ثائبا؟ أث الموجردات: كليا عفاحة إليه تعال» ولة يمكديها الاسمتاء 
عنه بحالء لأنها جرد وجودات رابطة ولا حقيقة لها إِلّا بالمستقل. وعليه 
فإن «قاهريته تعالى تعني أن جميع الموجودات لما كانت مخلوقة لله وقائمة به 
فهي محتاجة إليه في وجودها وجميع شؤونها وترتدي لباس الذلة والمسكنة 
أمامه) 7 

ملحوظة: فرق قاهرية الباري (جل وعلا) عن قاهرية البشر. 

لقد أوضحت النصوص الدينية أن قاهرية الله تعالى تختلف عن القاهرية 
الموجودة بين أبناء البشر» فإنها عند البشر قد تعتمد على الحيلة والخديعة» وقد 
ينقلب القاهر مقهوراًء وليس الأمر هكذا في قاهرية الله تعالى» وقد روي عن 
الإمام الرضاءكه أنه قال: «. وأا القَاِرُ فَيْسَ عَلَ مَعْتَى يلاج ونَصَبٍ 
وَاحَتَيّالٍ وم مُدَارَاةٍ ومَكرء كم يَقَهَرٌ العِبَادُبَعْضْهُمْ بَعْضاً وَالممَهُورٌ م متهم وه 
قاهرا والقَاهِرٌيَعُودُ مَقَهُوراًء ولَكِنْ ذَلِكَ مِنَ الله تَبَارَكَ وتَعَالَ عَلَ م حَمِيعَ مَا 
)١(‏ الفاتحة: 6 


انركف التوحيد الشيخ الصدوق: ص98 .١‏ 
فم موسوعة العقائد الإسلامية محمد الريشهري: ج25 ص"'07-غ 0. 


حَلَقَ مُلبّسٌ به الذَلَ لِفَاعِلِه وقِلَةُ الاميتاع م راد به 1 يخْرَجْ مِنْه طَرَْةَعَنِ أن 
يي 0 ت ووَصَفْت فَقَدْ حمَعَنَا الاسم 


لول 


واخْتَلف المعْتَى» ومَكَذًا حَمِيعٌ الأ وإِنْ 1 نَسْتَجْوِعْهًا كُلًَّا. 101 


0# 
ا 


)١(‏ الكاني الشيخ الكليني :جاءص118-1775 بَابٌ آخَرُ وهُوٌِنَّ الاب الأول إِلأَأنَّ فيه زِيَادةٌ وهُوَ 
القَرْقُ مَابَيْنَ امحَاني الي تحْتَ أَسَْاءِ الله وأَسْمَاءِ اللَخْلُوقِينَ دح7. 


الصفة الثالثة : إنه تعالى حي 


اتفقت الكلمة على اتصافه تعالى بصفة الحياة» ولا مجال للخلاف في ثبوتها 
بعد أن صرّح القرآن بثبوتها له تعالى في الكثير من الآيات. وإنما الخلاف في 
حقيقة وتفسير هذه الصفة» فخلاصة الخلاف هو في (ما هي حياته) لا في 
(هل هو حي). 
وهنا تنبيه: 

وهو: أنه في بعض الصفات لا يمكننا أن نضع تفسيراً واضحاً لاء بل 
ما يمكننا هو أنْ نحدّد موقع تلك الصفة بالنسبة إلى الصفات الأخرى» 
أي تمييزها عن بقية الصفاتء وتمييزها عما عداها يقرب إلى الذهن فهم 

وصفة الحياة من هذا القبيل» فلم يتوفر تفسير واضح عن معنى ا حياة» 
حتى على مستوى التعريف اللفظي - الذي هو مجرد شرح الاسم -. وإنا 
لمس العلماء ترابطاً وثيقاً بين العلم والقدرة وبين الحياة» وكا ووه 
تعريفات لها هو في بيان موقع هذه الصفة بين الصفات الأخرى... وحتى ما 
ذكر من أدلة على ثبوتها لم يعْدُ هذا المعنى... 


وحتى تتبين الصورة أكثر» نذكر عدة نقاط: 


النقطة الأولى: أدئة إثبات صغة الحياة. 

قد ذكر لإثبات الحياة له تعالى عدة أدلة -أو بالأحرى تنبيهات-» نذكر 
منها: 
الدليل الأول: 

إن الحياة موجودة في عالمناء فلا بد أن تكون موجودة فيه تعالى» لآن فاقد 
الشيء [الكمال] لا يكون معطياً. 
الدليل القاني: 

إن صفة الحياة هي صفة كالء وهو تعالى واجب الوجود. فيجب أن 
يوجد فيه كل ىال متصورء وإلا لم يكن واجب وجود. لاستلزام فقدها فيه 
النقصّ... نعم هي موجودة فيه بنحو يتناسب مع مرتبته الوجودية اللا 
متناهية.. 


الدليل الثالث: 

حيث ثبت أنه تعالى عالم قادر» فيجب أن يكون حياً» بمعنى أن أصل 
وجود العلم والقدرة فيه تعالى دليل على اتصافه بالحياة» إذ لا يوجد العلم 
والقدرة إلا في موجودات خاصة. أي إن العلم والقدرة ليسا شأناً من شؤون 
الوجود وإلا لوجدا في كل موجود, وإنم| هما شأن الموجود الحي؛ فالعلم 
والقدرة معنى يرجع إلى الحياة» وما دام تعالى متصفاً بالعلم والقدرة» فهو 
تعالى حي. 


الصفغة الثالثة: إنه تعالى حي 


النقطة الثانية: ما هي الحياة؟ 

إنها - كما أشير إليه قبل قليل- معنى يُدرك ولا يُوصف. 

وحتى نوضح الصورة نذكر التالي: 

لغة: الحياة: ضد الموت والحي: شيل المبت: 

وقال الراغب الأصفهاني في مادة (حيي): 

الحياة تستعمل على أوجه: 

الأول: للقوة النامية الموجودة في النبات والحيوان» ومنه قيل: نبات حي» 
قال عز وجل: لاغْلّمُوا أن الله نحي الأَرْض بَعْدَ مَؤيهاك 00 


الثانية: للقوة الحساسة وبه سمى الحيوان حيواناء قال عز وجل #وَمَا 
يَسْتَوى الأخْيّاء وَلَا الأَنْوَاتُ 4 0 


8 
سج بع 


الثالثة: للقوة العاملة العاقلة كقوله تعالى: لأوَمَنْ كَانَ ميْتَا فَأَحييتَاة 
وَجَعَلَْا لَه نُورًا يَمْشِي به في النََّسٍ كَمَنْ مَكَلّهُ في الَلَاتٍ لبس بكارج ينها 
كَذَلِكَ رُيّنَ ِْكَافِرِينَ مَا كَانُوا يَحْمَلُونَ4. 9" ْ 
وقول الشاعر: 
وقد ناديتَ لو أسمعتٌ حياً ‏ ولكن لا حياة لمن تنادي 
)١(‏ الحديد .١7‏ 


.79 فاطر‎ )١( 
.1177 الأنعام‎ )"( 


والرابعة: عبارة عن ارتفاع الغمء وبهذا النظر قال الشاعر: 
ليس من مات فاستراح بميت إنما الميت ميت الاحياء 

وعلى هذا قوله عز وجل: لوكا تَحسَبَنَ الِّينَ فُِلُوا في سَبِيلٍ الله َمْوَانَ 
بَلْ أَحْيَاءٌ عِنْدَ رَنُمْ يرَُْونَ4 "أي هم متلذذون لما روى في الأخبار الكثيرة 
في أرواح الشهداء. 

والخامسة: الحياة الآخروية الأبدية وذلك يتوصل إليه بالحياة التي هي 
العقل والعلم قال الله تعالى: «إيا أَيجَا الَِّينَ آمَنُوا اسْتَحِيبُوا لله وَلِلرَسُولٍ ذا 
دَعَاكُمْ يا يحييكُم 74, وقوله: #يَا لَبْتَتي كَدَّمْتُ ميات 4”"يعنى بها الحياة 
الآخروية الدائمة. 

والسادسة: الحياة التي يوصف بها الباريء فإنه إذا قبل فيه تعالى (هو 
حي) فمعناه لا يصح عليه الموت وليس ذلك إلا لله عز وجل. 

وما ذكره الراغب صحيحء ولكنه ليس تفسيراً لحقيقة الحياة» وإنما هو 
ذكر لآثار الحياة المختلفة باختلاف مراتبهاء أما حقيقة الحياة فلم تتبين من 
كلامه. 

فالمهم إذن» أن نعرف أن الحياة هي مبدأ لمثل هذه الآثار التي ذكرها 
الراغب» وهي تعبر عن (عدم الموت) في تلك المراتب المختلفة. 


(؟) الأنفال 75. 
(*) الفجر 5 7. 


الصفغة الثالثة: إنه تعالى حي 


والذي يبمنا هنا هو معرفة الحياة بالنسبة للباري جل وعلاء وقد وجدت 
في تفسيرها ثلاثة أقوال: 
القول الأول:ما تسب إل الأشاعرة: 

وفق مبناهم من زيادة الصفات على الذات ولزومها لحاء فقالوا: الحياة 
صفة ثبوتية زائدة» موجودة مستقلة عن الذات تكون يشا لمق العلم 
والقدرة... 
القول الثاني: ما سب إلى جماعة من المعتزلة: 

وهو أنه ليست الحياة إلا عدم استحالة العلم والقدرة» فنفس إمكان 
العلم والقدرة هي صفة الحياة. 
القول الثالث: 

الحياة صفة ثبوتية -لا سلبية كما نُسب إلى المعتزلة- وهي عين الذات 
-لا زائدة ها نُسب إلى الأشاعرة-» وهي منشأ لصفتي العلم والقدرة. وهو 
ما عليه الإمامية أعلى الله مقامهم وكلمتهم. 
النقطة الثالثة : خصائص الحياة د النصوص الدينية : 

إن الأحاديث الشريفة التي تعرضت لصفة الحياة ذكرت عدة أمور, تمثل 
خصائص لحياة الله تبارك وتعالى» نذكر منها التالي: 
الأمر الأول: 

حيث إن حياته تعالى هي عين ذاته» إذن» لا يمكننا فهم وإدراك كنههاء لم 


تقدم أكثر من مرة من عدم إمكان أن يدرك المحدودٌ اللا محدود. ولذلك نحن 
نبحث عن آثار هذه الصفة ولوازمها التي يمكن أن تعطينا صورة واضحة 
عن حياته جل وعلاء وقد تقدمت الآدلة والتنبيهات على حياته جل وعلا. 
الأمر الغاق: 

أن حياة الباري جل وعلا تختلف عن حياة غيره من الموجودات الحية» 
فإن حياة غيره من الموجودات هي حياة حادثة لا أزلية» فانية لا أبدية, 
وقد روي عن الإمام الكاظم 2 أنه قال: «كان عز وجل إِاً حياً بلا حياة 
حادثة... بل حي لنفسه».'") 


الأمر الثالث: 

أن حياته تعالى لا يعرضها الموت ولا العدم ولا الضعف كم في الموجودات 
الأخرىء ولذا روي عن الإمام الباقر 2ك أنه قال: إن الله نور لا ظلمة فيه 
وعلم لا جهل معه. وحياة لا موت فيه..».'") 
الأمر الرابع: 

أن حياته تعالى هي المصدر لحياة الموجودات الأخرى. وهذا يعني أن 
حياة غيره هي بهء ولا حياة من دون حياته جل وعلاء فقد روي عن أمير 
لمعي كه أ فال::.. «وهو عياة كَُّ شيع 0 كَُّ شيع سَبْحَانه 


2 وى .2 


وتَعَالَ عََ) يَقُولُونَ عُلُوَاً كبيرا.. وبحيّاتِه حَِيَتْ قُلُويهُم وبثوره اهْتَدَوا إِلَ 


)١‏ التوحيد للشيخ الصدوق ص ١5١‏ باب -١١‏ باب صفات الذات وصفات الآفعال ح5. 
)١(‏ نفس المصدر ص ١78‏ باب -١١‏ باب العلم ح 17. 


الصفة الثالثة: إنه تعالى حي 


مَع فته) () 


الأمر الخامس: 

ويتفرّع على الآمر الرابع» أنه تعالى هو (المحيي) وهو (المميت)» والمحبي 
اسم فاعل من مادة (حيّ) أي الذي يُعطي الحياة» والمميت اسم فاعل من 
مادة (موت». أي الذي ينهي الحياة ويحدث الموت في الموجود. 

فإذا شاء الله تعالى أعطى الحياة لغيره من الموجودات فتصبح موجودات 
حية» وإذا شاء جل وعلاء أمات أي موجود غيره؛ لأن الحياة لغيره ليست 
ذاتية» فيمكن سلبها وبالتالي إماتته. 

فمن أراد الحياة -سواء كانت الحياة الدنيوية أو الأخروية. المادية أو 
المعنوية- فلن يحصل عليها إلا من الحي المطلق جل وعلا. 

ومن هنا روي أن أمير المؤمنين 82 قال لولده الإمام الحسن المجتبى 50: 
«وَاعْلَمْ أن مَالِكَ اللَوْتِ هُوَ مَالِكُ لياق وأنَّ الاق هُوَ الممِيتُ وأنَّ المي 
هُوَ المعيدٌ) 0) 


(؟) نبج البلاغة (ج"اص 57). 


الصفة الرابعة: 2 أنه تعالى مريد 


لا خلاف هنا أيضاً في ثبوت صفة الإرادة له جل وعلاء وإنما الخلاف في 
تفسيرهاء على غرار ما تقدم في صفة الحياة» وحتى تتضح الصورة نذكر عدة 
نقاط: 
النقطة الأولى : إثبات صفة الارادة له جل وعلا. 

ذكروا عدة أدلة -أو تنبيهات- على ذلكء. نذكر منها: 
الدليل الأول: 

لاريب أن ما وجد في هذا العالم ليس هو كل ما يمكن أن يوجدء بل هناك 
في كل مدينة» وبحر زتئبق كذلك. فعالمنا لا يمثل كل ما يمكن أن يوجد... 

ووجود شىء دون آخر لا بد له من ممحصص. وهى الإرادة... 
الدليل الثاني: 

الإنسان - كمثال - غير موجود من الأزل» وتخصيص إيجاده بزمن 
دون آخر لا بد له من مخصّصء وهى الإرادة. 


وهذان الدليلان ينطلقان من حقيقة واحدة» هى: أن دائرة الإمكان 
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أوسع من دائرة الوجود المخلوق بالفعل. 

وما دام الممكن أوسع من الموجود. فَلِمَ وَحِدَ هذا الممكن دون غيره من 
الممكنات؟ إنه لا بد من وجود خحصص. وهو لا يخلو إما أن يكون هو: 

/١‏ القدرة وهو خال» لأن القدرة منساوية السبة إل المقدورء فل 
ترجيح فيها. 

ب / العلم. وهو محالء إذ لا اقتضاء فيه للوجود كي يصلح أن يكون 
مخصصاًء أي إن العلم لوحده ليس مقتضياً للوجودء فلا يمكن أن يكون هو 
المخصّص المذكور. 

ج / فلا بد من وجود حصصء وهو الذي نسميه الإرادة. 

هذا هو مفاد الدليل الأول. 

وأيضاًء وجود الممكن في مقطع محدد وفي فترة محددة لا قبل ولا بعد 
يحتاج إلى ممخحصص - بعد أن كان يمكن أن يوجد قبل أو بعد-» وليس هو 
القدرة ولا العلم» لما تقدم» فلا بد من محخصصء وهي الإرادة. 
النقطة الثانية: الآراء بش الارادة. 

من المعلوم أنه لا يمكننا التعرف على صفاته تعالى مباشرة» لأن المحدود 
لايمكنه إدراك اللا محدود» وإنما يمكن أن نفهم شيئًا من ذلك من خلال فهم 
الصفات فيناء وننتقل منها إلى إثبات الكىالية منها له تعالى بعد تجريدها عن 
شوائب النقصء وب يناسب وجوده تعالى» فهنا خطوتان: 


الصفة الرابعة: 4 أنه تعالى مريد 


/١‏ تميبز صفات الكمال عن صفات الاستكمال. 

الصفات الكمالية هي ما لو خلا منها أي موجود لكان ناقصاً. فهي ىال 
وجوديء كالعلم والقدرة» أما صفات الاستكمال فهي لا تمثل ك الا وجودياً 
بل هي لمعاجحة نقص كالدواء» وتسمى صفات كمال نشأة» كالحركة. 

فأما صفات الكمال فيمكن - بل يجب - اتصاف الباري تعالى بهاء لأن 
عدمها يعني النقصء وهو منفي عنه تعالى. 

وأما صفات الاستكىال فلا يجوز وصف الباري تعالى مهاء لآنه كمال 
مطلق غير مستكملء والمستكمل هو الناقص الذي يريد تفادي نقصه بط مُنح 
من أدوات - كالحركة - تعالج نقصه. 

؟/ إن الكمال الوجودي موجود فيه تعالى» لكن لا بنفس صيغة وجوده 
فيناء بل هو موجود فيه تعالى با يتناسب مع وجوده الواجب. فهي فيه 
جل وعلا غير متناهية» وفينا متناهية» وهذا فرقٌ فارق كما هو واضح. لأن 
الاختلاف بين المتناهي واللا متناهي هو بحد اللا متناهي. 

إذا تبين هذا نبئّن: 
الآراء بك الارادة 20 


اختلفت الآراء في حقيقة الإرادة على عدة أقوال» نذكر منها: 


)١(‏ ينظر: الإلميات- الشيخ جعفر سبحاني ج١‏ بحث الإرادة- ماهى حقيقة الإرادة. 


القول الأول: إغها صفة سلبية: 

وهذا القول ليس خاصاً بصفة الإرادة» بل إن هناك منحى كلامياً في 
تفسير الصفات الإلهية سلبياًء هرباً من المثلية بين صفاته تعالى وصفاتناء فقيل 
بأنه لا نفهم من صفاته تعالى إلا سلب النقص الموجود فيناء إذ ليس كمثله 
شيء» فغاية ما نفهم من قدرته تعالى أنه ليس بعاجز» ومن علمه تعالى أنه 
ليس بجاهلء لأن العجز والجهل فينا نقصانء فهم| منفيان ومسلوبان عنه 
تعالى بالأولوية» وما عدا ذلك فهو عصيٌ على فهمنا. 

وهكذا الإرادة» فإننا لا نفهم منها إلا أنه تعالى #ليس بمغلوب وليس 
بمستكرّه)» نعم» يمكن أن نعطي معنى ثبوتياً للصفات فيناء ومنها الإرادة. 
وهذا هو قول النجار. 

وفيه: 

ناهذا الفسى لو أريذالة آن بكرن صبديهاً رمناش] للوزافةه لكان من 
اللازم أن يدل على- المعرّف- الإرادة - ولو بالتلازم-» والحال أنه لا يدل 
على الإرادة أبداً» إذ كونه ليس بمغلوب ولا مستكره لا يدل على أنه تعالى 
مريدء وإنما يعني أن قدرته تعالى نافذة وعامة» وهذا لا علاقة له بالإرادة. 

وبعبارة أخرى: فهم الصفة سلبياً هو بمعنى سلب ما يقابلهاء والإكراه 
والغلبة لا يقابل الإرادة» بل الذي يقابل الإرادة هي الكراهة... 


الصفة الرابعة: 4 أنه تعالى مريد 


القول الثاني: إغها صفة ثبوتية: 
الأول أغا قديمة: 

وافترق القائلون بقدمها إلى رأيين: 

أ/ هي قديمة بقدم الذات المقدسة» وهي عين الذات» وهو المدنسوب 
للحكماء وأكثر الإمامية. 

ب / هي قديمة زائدة على الذات» وهو قول الأشاعرة» ومن الواضح 
أنه يلزم منه تعدد القدماء. 
الثاني: أنها حادثة وليست بقديمة. 

وعلى كل حالء فالذي يمكن قوله: إنه قد ظهر رأيان يمكن قبولما في 
تفسير الإرادة» وهما: 

أ/ أن الإرادة هي العلم الخاص» وهي صفة ذاتية وعين الذات» فترجع 
إلى صفة العلم» وقد تقدمت الإشارة إلى ذلك عندما تكلّمنا عن الصفات 
الملازمة لصفة العلم. 

ب/ أن الإرادة هي عين الفعلء أي هي إحداث الفعل؛ وإحداث الفعل 
والفعل واحد ذاتأ» وحينئذٍ تكون من الصفات الفعلية. 

والخلاصة: «تنقسم الإرادة الإلهيّة إلى قسمين: ذايّ وفعل: أمّا الإرادة 
الذاتيّة فهي العلم بالنظام الأصلح في عالم الخلق» أو هي حبّ الكمالات» 


وأمّا الإرادة الفعليّة فهي عين الإيجاد. وتحقيق الفعل الإلميّ. وعليه: فإِنَ 
الإرادة الذاتيّة هي عين العلم» والإرادة الفعليّة صفة من الصفات الإلهيّة 
الفعلية وه (2 


وبعبارة أخرى: 

أن الإرادة الذاتية هي بمعنى أنه تعالى «يعلم أي نظام أفضل وأصلح 
لعالم الوجودء ويعلم أفضل الأوقات المناسبة لإيجاد الموجوداتء وهذا العلم 
منبع تحقق الموجودات وحدوث الظواهر في الأزمنة المختلفة» وكذلك فإنه 
سبحانه وتعالى يعلم مصلحة عباده الكامنة في هذه القوانين والأحكام» وأن 
روح هذه القوانين والأحكام هي علمه بالمصالح والمفاسد».” 

وأما الإرادة الفعلية فإنا تعد من الضفات الفعلية: لذا فإن إرادته في 
خلق السموات والأرض هي عين حدوثهاء وإرادته في فرض الصلاة هي 
عين وجوبهاء وني تحريم الكذب هي عين تحريمه».'" 
النقطة الثالثة: التعبّد بالإرادة. 

إن الآراء في معنى الإرادة كثيرة» ومتشعبة» ويكفينا أن نؤمن بأنه تعالى 
مريد ومتصف بصفة الإرادة الكمالية تعبداً» إذ إن القرآن الكريم أثبتها له 
جل وعلا في آيات كثيرة©2» ومنها قوله تعالى: لقُلُ مَنْ ذا الذي يَحْصِمُْكُمْ 
)١(‏ الكلام الإسلامي المعاصر ج١‏ ص 185. 
(0) نفحات القرآن للشيرازي ج؟: ص5١١.‏ 


(") نفس المصدر. 
(5) قال المحسني في صراطه (ج١‏ هامش ص :)5٠١‏ «الآيات المتضمنة للفظة الإرادة والمشيئة تزيد 


الصفة الرابعة: 4 أنه تعالى مريد 


و 


ذه 
/ بغر قحلن لقال سر 


راد ب رَحمَةَ َل يجدُونَ هُمْ مِنْ دون الله و 


وقوله تعالى: #إإنَّا أَمرْهُ إذا راد طَْعا آَنْبَقُولَ لَهُ كُن قَبَكُونُ# 7" 


وقوله تعالى: إن قَولَّالِشَيْءٍ إذا أَرَدْناهُأنْ تَقُولَ لَهُ كن فَيَكُون4 .7" 


- 
ار 


وقوله تعالى: #إنَّا يريد لله لِيُذْحِبَ عَنْكُمُ الرّجْسٌ أَهْلَ البيْتِ وَيُطْهرَكُمْ 
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وقوله تعالى #يُرِيدُ الله بِكُمُ المُسْرٌ وَلا يُرِيدٌ بكم الع رَ.”) 


وهكذا السنة الشريفة» مع الالتفات إلى أن الروايات يظهر منها أن 
الإرادة هي صفة فعل حادثة”2» وليست قديمة بقدم الذات. 


و 


ومنها ما روي عن الإمام الصادق :2« أنه قال: «...1 يَزَلِ الله عَالِا قَادِر 


2 رَاد). 44 

وعَنْ بُكَْر بْن أَعْيَنَ قَالَ قَلْتٌ لأى عَيْد الليكك: «عِلْمُ الله ومَشِيَنُه ما 
على المائة والستين على ما استخر جناها من القرآن الحكيم) 

١7 بازحألا)١(‎ 

(؟)يس ١م‏ 

4٠ النحل‎ )( 

(:) الأحزاب “ام 

١/6 البقرة‎ )6( 

(5) قال المحسني في صراطه (ج١‏ ص9١3):‏ «قد تحصّل أن الروايات صريحة ى) هي الأكثر أو ظاهرة 
غاية الظهور في حدوث الإرادة» وجملة منها صحيحة السندء فلا يعتريها شك وارتياب...» 

(0) الكافي للكليني ج١‏ ص١٠‏ بَّابُ الإرَادةٍ أجا مِنْ صِمَّاتِ الفِعْلٍ وسَائِرٍ صِمَّاتِ الفِغْلٍ ح١.‏ 


بحوث معرفية ث4 علم الكلام/ الجزء الأول 


وم سلس 


اوور البدم ل قو لزي 1لا تر لك تذول شافع 
كَذَا ِنْ كا الله ولا تقول شانعا كَذَ إِنْ عَلِمَّ الله تَقَوْلَكَ: (إِنْ شَاءٌَ الله) 
َلِيلٌ عََ أنه 1 0 إِدا شَاء كان الّنِي شاك م كاه وعِلَمُ الله الاين 
لل 5 ع) 00 


النقطة الرابعة : تقسيمات الارادة. 

يمكن أن نقسم الإرادة بعدة تقسييات بحسب اختلاف الجهات المنظورة 
في التقسيم» ومن تلك التقسيمات هي التاللي: 
التقسيم الأول: الإرادة الذاتية والفعلية. 

وهذا التقسيم هو باعتبار كونها صفة ذاتية أو فعلية» وقد تقدم الكلام 
التقسيم الثاني: الإرادة الحتمية وغير الحتمية. 

وهذا التقسيم هو باعتبار أن المراد إن كان من النوع الذي قضى الله تعالى 
أن يقع» بحيث لا يقبل النقض ولا مناص من تحققه» فهي الإرادة الحتمية» 
وإن كان من النوع الذي قذر الله تعالى إمكان تغيّره لتغبّر بتعض ظروفه التي 
جعلها الله تعالى هي مدار تحقق أو عدم تحقق تلك الإرادة» فهي غير حتمية. 
ومثالها أمر الله تعالى النبي إبراهيم 82 بذبح ولده إسماعيل :لك أو أمر الله 
تعالى المسلمين بتقديم صدقة قبل الدخول لمناجاة النبي الأكرم يَللله. 


)١(‏ الكافي للكليني ج١‏ ص8 ٠١‏ بَابٌ الإرَادَةٍ ًا مِنْ صِفَاتٍ الفِعْلٍ وسَائِرٍ صِفَاتٍ الفِعْلٍ ح7. 


الصفة الرابعة: 4 أنه تعالى مريد 


ومحل بحث هذين النوعين هو موضوع (البداء»» لأن غير الحتمية هي 
ما يقع فيها البداء والتغيير» وستأتي تفاصيلها في محلها إن شاء الله تعالى.7") 
التقسيم الثالث: الإرادة التكوينية والتشريعية. 

يمكن تقسيم الإرادة بلحاظ آخر إلى قسمينء وهما: التكوينية (وقد 
يطلق عليها: إرادة حتم) والتشريعية (وقد يطلق عليها: إرادة عزم). 

والمقصود من التكوينية: لهي الإرادة التي يفيض منها وجود جميع 
الكاشنات والرجوداث» أو ضمير آخر هى عبن إتادها جيعاء آما الأرادة 
التشريعية» فهي الإرادة التي تفيض منها جميع الأوامر والنواهي الإلهية» 
انيع الأحكام والقوانين الشرعية» وبتعبير آخر: عين هذه الأحكام 
والقوانين».'") 

ولإيضاح الفرق بينهما أكثر نذكر التالي: 

/١‏ الإرادة التكوينية تتعلق بالأمور الحقيقية» لا الاعتبارية» مثلاً إرادة 
كون الشمس مضيئة» أو إرادة خلق الإنسان بهذه الكيفية» أو خلق العالم بهذا 
النظام» وهكذا. 

أما التشريعية» فهى تتعلق بالأمور الاعتبارية» أي باعتبار أن هذا الثىء 
الشرعية الامسة: 


)١(‏ في آخر مباحث العدل الإلحى إن شاء الله تعالى. 
(0) نفحات القرآن للشيرازي ج: ص7١١.‏ 


/١‏ الإرادة التكوينية يفعلها الله تعالى» ولا دخل للإنسان فيهاء أما 
التشريعية فإن الله تعالى مدت الآمر بباء وغل الإنسان أن يمتغل لأمر الله 
تعالى ونبيه ويحقق تلك الإرادة بإرادته ىا أراد الله تعالى له أن يحدثها بإرادته. 

*/ التكوينية لايترتب عليها ثواب ولا عقابء لأنه لم يلق في ذمة المكلف 
شيء اتجاههاء أما التشريعية فهي مدار الثواب والعقاب فيما لو امتثل العبد 
أو لم يمتثل. 

ملحوظة: الترابط بين التشريع والتكوين: 

ومعنى هذا: أن القرآن الكريم والسنة الشريفة يؤكدان على وجود علاقة 
طردية بين الالتزام بالأحكام التكليفية التشريعية وبين رضوخ القوانين 
التكوينية للإنسان» وسيرها في مصلحته. فكلما ازداد التزام المرء بالأحكام 
الشرقية كل اعفيدت له القوانية التكوينية» والعكين بالفكشء ولا أدل 
على ذلك من حياة الأنبياء وكيف كانت القوى الكونية تخضع لهم. فصارت 
النار برداً وسلاماً على إبراهيم كه» وهي التي لم ترحم أحداً وقع فيهاء وصار 
الطين طيراً حياً لعيسى :ك» وهو الذي ل تنبع فيه حياة على يد مخلوق» وصار 
الحديد ينا لداود اك وهو الصلب على مر الحياة» وانشق القمر للنبي الأكرم 
محمديَيلِةَ وما انشق بعدها لأحد. وغيرها كثير تما هو واضح في حياة الأنبياء» 
وما كان ذلك إلا لآمهم كانوا -فيم| كانوا عليه- على قمة الالتزام بالقوانين 
التشريعية» التي تؤدي بالإنسان أن يقول للشيء: كن» فيكون. 


والآيات والأحاديث في هذا المضمار كثيرة» نختار منها ما يلى: 


الصفة الرابعة: 4 أنه تعالى مريد 


عه 


يقول تعالى لإوَأَنْ لو اسْتَقامُوا عَلّ الطَريمَة لَأَسْقَيَاهُمْ ما ءَ غَدَقك 20 


ويقول تعالى لوَلَوْ نَأل القرى آمنُواوَانقَو قَوا لَمَتَحْنا عَلَيْهِمْ برّكاتٍ مِنَّ 


ءءء 


السَّماء َالأَرض وَلكِنْ كَذَُّوا َأَحَذّناهُمْ ب كانوا يَكْبُونَ 7.4" 
٠. 5 20 0 0‏ 55-2 ا ل تام 6 
ويقول تعالى على حكاية عن النبي نوح :22: #فقلت اسْتَغفروا رَبَكُمْ 


نه كانَ غَفَاراً. يُرْسِلٍ السَّماءِ عَلَيَكُمْ مذراراً. وَيُمْدٍ يُمْدِدْكُمْ بأمُوالٍ وَبنَ وَيخْعَلُ 
َكُمْ جَنَاتِ وَيَخْعَلُ لَكُمْ أَنْها رأي.©6 

وعَنْ هِشَام : ْن سَالٍ عَنْ أبي عَْد اميت قال ما إِنّه ليس مِْ يرق 
لحر وطتورا لع رد لور رالا ور 
كتابه ب:لاونا أصابكم ون صب ّم كسبث أييكُمْ وفوا عنْ كدر »*'دَلَ: 
نم قَالَ : وما يَحْقُو الله تر يما يوَاخَذُ بها. 0 


وروي عن الإمام الصادق 2 أنه قال: من يموت بالذنوب أكثر من 
يموت بالآجال» ومن يعيش بالإحسان أكثر ثمن يعيش بالأعمار. ”2 

ويقول الإمام الصادق كل لعبد الله بن جندب ف وصيته ل يا ابن 
جلدب» لو أن شيعتنا استقاموا لصافحتهم المللائكة» ولأظلهم الغمام» 


.١١ الحن‎ )١( 


(؟) الأعراف .١95‏ 

.15-1١١حون‎ )5( 

(5) الكافي للكليني 1 ص 559 باب الذنوب ح”3. 

() الأمالي للشيخ الطوسي ص ١٠5‏ ذيل حديث 5١١‏ / 08. 


ولأشرقوا نجاراء ولأكلوا من فوقهم ومن تحت أرجلهم. ولما سألوا الله شيئاً 
إلا أعطاهم.”) 

وغيرها من الروايات الكثيرة الدالة على هذا الأمر. 

وأوضح تطبيق لهذه العلاقة وهذا القانون» هو ما جاء ني الروايات عن 
البمركات والتقدم في دولة الإمام المهدي 5 وهى كثيرة في هذا المجال نذكر 
منها ما روي عن أمير المؤمنين52: «ولو قد قام قائمنا لأنزلت السماء قطرهاء 
ولأخرجت الأرض نباتهاء ولذهب الشحناء من قلوب العباد. واصطلحت 
السباع والبهائم حتى تمشي المرأة بين العراق إلى الشام لا تضع قدميها إلا على 
النبات وعلى رأسها زينتها (زنبيلها) لا مبيجها سبع ولا تخافه».”) 

وعن الإمام السجادك: «إذا قام قائمنا أذهب الله عز وجل عن شيعتنا 
العاهة» وجعل قلوبهم كزبر الحديد» وجعل قوة الرجل منهم قوة أربعين 
رجلاء ويكونون حكام الأرض وسنامها».0"© 


النقطة الخامسة : خصائص الارادة الالهية. 
الخصيصة الأولى: سعة الإرادة الإلهية. 

تقدم الكلام في أن القدرة الإلهية شاملة لكل شيء» وأن المقصود من 
الثىء هنا هو الممكن, لا الواجب ولا الممتنع» ونفس الكلام نقوله هناء فإن 
)١(‏ تحف العقول للحراني ص07١”7.‏ 


)١(‏ الخصال للشيخ الصدوق ص57 حديث أربعمائة. 
() الخصال للشيخ الصدوق ص ١‏ 5ه أبواب الأربعين وما فوقه ح5١.‏ 


الصفة الرابعة: 4 أنه تعالى مريد 


الإرادة الاح وسور هنا إوااذاي أو جا في سبع كل تبي اا 
يمكن أن يمتنع أي شبيء عن إرادته تعالى» قال تعالى: إن ا إذا آراة شيا 
0 ل ج2٠‏ كن فبَكون 4 )00 
وقال غال: إن س1 لشي | ذا 2كناء أن تقول 11 كن فيكون 634 
الوطيعا إن هذا الكلام لا يعنى وجود الحوادث والموجودات في لحظة 
واحدة» بل يعني وجودها وحدوثها وفق الإرادة الإلهية والآمر الإلمي بدون 


تقديم أو تأخير ولو لحظة واحدة...2. 


أن يدول 


الخصيصة الثانية : عدم المانع من نفوذ إرادته. 
لا يمكن أن نتصور شيئاً (والمقصود هو الممكن طبعاً )| تقدم) يمكنه أن 
يحول بين الله عز وجل وبين وقوع ما يريد وقوعه. أو عدم وقوع ما لا يريد 
وقوعه. إذ المانع غيره ليس إلا الممكنء وهو لا شيء أمام الله تعالى كما هو 
واضح. 
قال تغال مدوهاً يمن اثاغى الوهية عبس ةلقد عمد الذين قالوا 
000 - د م 


م١‎ سي)1١(‎ 


(؟) النحل 4٠‏ 


() نفحات القرآن للشيرازي ج؟: ص .٠١‏ 


وما بَْتَهُما يَخْلُقُ ما يشاء وَالله عَلْ كُلَّ شَيْءِ قَدِيرٌ4. © 

وقال تعالى: #قُلْ م مَنْذاالَّذِي يَعْصِمُكُمْ مِنَ لله إن أَادبكُمْ سو ءا أو أرادَ 
م ََْة ولا يدُونَ هُمْ مِنْ دون لله وَلِياوَلا نير . 0 

وقال تعالى: إسَيَقُولُ لَكَ المحَلَفُونَ منَ الأغراب شَّعَلَينا أموالُنا وَأَمْلُونا 
َاسْتَغْفِرْ ناي يَقُولُونَ بألِبتهمْ ما يس في كُلُوِمْ كُلْ كَمَنْ يمْلِكُ لَكُمْ منَ الله 


0-4 


4 


5-4 
ع 


ار كيك عن ا ريك د بل كر اتاد كبر برا © 

ويترتب على الإيمان ببذه الخصيصة واستشعارها بالوجدان: 

الاطمئنان بأن كل ما يجري في هذه ا حياة فإن إرادة الله تعالى هي الحاكمة 
فيه» فلو ترك المؤمن أمره بين يدي الله تعالى» وترك تقدير أموره إلى تقدير 
الله تعالى» أي إنه لو كان سعيه في هذه الحياة ىا يريده الله تعالى بالإرادة 
التشريعية» حينها سيعيش المؤمن حياته بكل اطمئنان» وعندها سوف لا يثنيه 
شىء عن الوصول إلى هدفه في مرضاة الله تعالى مهما كانت الظروف قاسية» 
ومهما اشتدت عليه الريح في يوم عاصف. 


وإلى هذا المعنى تشير العديد من الروايات الشريفة» منها ما روي عن 
رَسُولٍ اللْهعلة أنه قال: (م مَنْ طَلَبَ مَرْضَاً النّاسٍ بم مُشخِط الله كَانَ حَامِدُه ين 


لنّْسٍ ذاماء وتن ألْرَطَاعٌَالله َب النَّاس كاه لله حَدَاوَة كل حَدُ علو وحسد 


.١١ا/ المائدة‎ )١( 
.١7بازحألا (؟)‎ 


.١١ الفتح‎ )9( 


الصفة الرابعة: 4 أنه تعالى مريد 


كُلَّ حَاسِدٍ وبَغْيّ كُلَّ باغ وكَانَ الله عَزَّ وجل له َاصِراً وظهيرً) .7" 

ونب وَجْلُ إل الحُسَْنِ ت*: «عِطنِي بِحَرْقن. فَكَتَبَ إِلَْه: مَنْ حَاوَلَ 
َمْرا بِمَعْصِيَةِ الله كَانَ أَْوَتَ لا يرْجُو وأَسْرَعَ لَحِيِءِ مَا حرا" 

وروي أيضاً أنه كتب رجل إلى الحسين بن علي مآد : يا سيدي» أخبرني 
بخير الدنيا والآخرة. فكتب إليه: بسم الله الرحمن الرحيم, أما بعد» فإنه من 
طلب رضا الله تعالى بسخط الناس. كفاه الله تعالى أمور الناس. ومن طلب 
رضا الناس بسخط الله تعالى» وكله الله تعالى إلى الناس» والسلام. © 


الخصيصة الثالثة : تجلي حكمته ورحمته جل وعلا 2# إرادته. 

تقدم في بحث القدرة: أن القدرة رغم سعتهاء لكن الحكمة هي التي 
يمكن أن تقيّدهاء وكذلك الإرادة الإلهية» تقيّدها الحكمة الإلمية» فعلى المؤمن 
أن يطمئنٌ بأن ما اختاره الله تعالى له -ككونه من الأب الفلاني أو من العشيرة 
الفلانية أو في البلد المعين أو بالشكل المعين وما مشابه هذه الأمور- هو 
الأصلح له حسب العلم والحكمة الإلهية» إذ لا بخل في ساحته جل وعلاء 
وإرادته نافذة في كل شيء, فلا بد أن يكون الظرف الذي خرج فيه الإنسان 
هو أفضل الظروف له على الإطلاق. 

هذا ما يتعلق بالإرادة التكوينية» ونفس الكلام في الإرادة التشريعية» 
)١(‏ الكافي للكليني ج؟ ص 7/7 بَابُ مَنْ أَطَاعَ الَخْلُوقّ في مَعْصِيَة الخَالِقَ/ ح. 


(7) نفس المصدر ح”. 
2 أمالي الشيخ الصدوق ص /١78‏ ح 797 / 15. 


حيث إن الرحمة الإلهية تجلّت في إرادته جل وعلاء فرغم أنه تعالى كان قادراً 
على أن يريد تشريعاً من البشر بحيث يعجزون عنه؛ لكنه جل وعلا أراد منهم 
يسيراء وكلّفهم بأقل من وسعهم.ء فالإرادة هنا رغم سعتهاء لكن الحكمة 
والرحمة جعلا من دائرتها أضيق بكثير من واقع سعتها. 


-ه 
2 


5 © ار صر 4 3 39 2-6 4 2 سك 
قال تعالى: #شَّهْرٌ رَمَضانَ الذِي أَنزِلَ فِيه القرْآنْ مُدى للناس وَبَيّناتٍ مِنَ 


سس جه سه 


007 ا 


24 أ 1 ع8 ُ َم 5 .0 عرس © 0 028 8 
ال مهدى وَالفْرَقَانٍ فْمَنْ شَهدَ مِنْكُمُ الشهرٌ فَلِيَصَمْهُ وَمَنْ كانَ مَريضا أو عَلىْ سَفْر 
١ 22 2 0‏ 3 7 
َِدَةٌ مِنْ أَيّام أكَرَ يريد الله بكم البْسْرَ ولا يُرِيدُ بَكُمُ العُسْرَ وَلتُكْمِلُوا العِدَة 
210101101115 


الخصيصة الرابعة: إرادة انتصار الخير. 

تؤكد العديد من الآيات الكريمة: أن إرادة الله تعالى في هذا الكون» 
كانت عل أن الخير هو المنتصرء لكن ولو بعد حين؛ إذ الإرادة هنا تعلّقت 
بانتصار الخير لكن بعد أن تمر البشرية بأطوار عديدة من التقلبات» وبعد أن 
ترّبٍ حظها في حكم الحياة بعيداً عن الإرادة الإلهية» فلا يبقى لها سوى أن 
تُذُعن بأن تجربعها الشخصية غير قادرة على جعل الحياة مهدا مستقرا لنشوء 
الإنسان بسعادة واطمئنان» وحينها سيأذن الله تعالى لوليه الأعظم 5 بأن 
يظهر ليقود الدنيا نحو السعادة والآمن والاطمئنان. 


«|]) ا ان ام ةو هوه ره ك5 ار لوقه 2 5. ا سة#وسمقه 
قال تعالى: #إوَنريد أن نَمُنْ عَللْ الَذِينَ استضعفوا في الأرض وَنَحْعَلَهِمْ 


.١865 البقرة‎ )١( 


الصفة الرابعة: 4 أنه تعالى مريد 


يمه وََجْعَلَهُمُ الوارذ ين 07 

وقال تعالى: وَعَدَ الله الِّينَ آمنُوامِنْكُمْ وَعَوِلُواالصَّاخاتٍ لَيَسْسَخْلِفَنَهُم 
في الأَرض كما اَلَف اَن فبِلهموَيمَكئنَ يهم الي ازقضئ 
َم وَليَدََهُمْ ِنْب حَْفِهم أن يَعبَدُوَنِي لا يُشْرِكُونَ بي د شيئا وَمَنْ كفر 
بَعْدَ ذلِكَ تَأُولئِكَ هُمُ الفايِقُونَ 7.4" 

وقال تعالى: كيب الله لَأَخْلِبَنَ أن وَرُسِلٍ إِنَّ الله وي عَزِيرٌ .7" 


الخصيصة الخامسة ؛ إرادته تعالى لم تلغ إرادة الإنسان. 

فرغم شمول وسعة الإرادة الإلهية» ورغم قدرته جل وعلا على خلق 
الإنسان مجبراً وكالآلة» ولكنه تعالى لم يفعل ذلك, وإنما جعل الإنسان مريداً 
مختارأء فبإرادته تعالى كان الإنسان مريداً» وتفصيل هذه الخصيصة يكون في 
بحث العدل الإلمي والاختيار الإنساني والأمر بين الأمرين إن شاء الله تعالى. 


.0© القصص‎ )١( 
.00 النور‎ )5( 
.7١ المجادلة‎ )9( 


التفصيل الثاني: تفصيل الصفات الثبوتية الفعلية. 


إن من أهم الصفات الثبوتية الفعلية هي صفة العدل» وقد أفرد لها بحث 
الأصل الثاني من أصول الدين» وسيآتي الكلام فيه إن شاء الله تعالى» وقد 
تقدمت الإشارة إلى بعض الصفات الفعلية كالخالقية في بحث القدرة. 


4 أنه تعالى متكلم. 
ا ا 


وال عمل طن أل لتب لاتق 86 0000 
8 4 عر أو الت تر تر كس د الجر ين الت 6 
الْحَقّ إن البح عِيِسى ابْنُ مَرَْمَ رَسُولُ الله و6 كَلِمَتهُ ألقاهًا إلى مَرِيَمْ وَرَوِح مُنه 


عع كل من رةه 


فآمئوا بالل وَوَسَلِدوَلَا تقولوا ثلالة ُو كرا لم نا لله لَه وَاحِدٌ شاه 


أن يَكُونَ لَه ود لما في السَّاوَات وَمَافي الأَرْض وَكَقّى بالله وَكياة4.”" 
أن ع هو يور 2و 
وقال تعالى #وَلَو لو أن في الَرْض مِن صَّجَرَةٍ كام وَالبَحْرُ يمُدَهُ من بَعْدٍ 


.)١1١19/( سورة البقرة‎ )١( 
.)١/1(ءاسنلا (؟) سورة‎ 


اندرا 


١‏ بحوث معرفية 4 علم الكلام/ الجزء الأول 


ا بحر ماتَِدَتْ كََِاتٌ الله إنَّ لله عَزِيرٌ حَكِيمْ4. 30 


وقد وقع الخلاف - كالعادة - في تصنيف هذه الصفة على عدة آراء» 
نذكر منها: 

/ أنها صفة ذاتية» قديمة بقدمه تعالى وعين ذاته» وترجع إلى نحو من 
أنحاء القدرة أو العلم. 

ب/ أنها صفة ذاتية مغايرة للصفات الذاتية الأخرىء (للأشاعرة). 

ج/ أنها صفة فعلية حادثة» وهي عين الفعل» فمحلّها الفعل نفسه - لا 
الذات المقدسة-١(للإمامية).‏ 


توضيح رأيي الأشاعرة وال معتزلة7': 
قالت الأشاعرة: 

إن الكلام صفة ذاتية للها معنى مستقل لا يرجع إلى العلم أو القدرة أو 
بقية الصفات» وحقيقتها أنها صفة تكون مدلولاً للكلام اللفظي, فاللفظ 
يحكي عن واقع نفسيء ذلك الواقع النفسي هو الكلام النفسي» وهو غير 
التمني والترجي والعلم والقدرة بل وغير الطلب. فالكلام النفسبي هو ني 


وقد استدلوا بقول القائل: 


)١(‏ سورة لقمان(/ا7). 
(؟) ينظر: الإلميات- الشيخ جعفر سبحاني الباب الثاني: الصفات الثبوتية الفعلية- التكلم. 


التفصيل الثاني: تفصيل الصفات الثبوتية الفعلية. 


إن الكلام لفي الفؤاد وإنما جعلاللسا نعل الفؤاددليلا””" 

وقد شغلت هذه الفكرة مساحة من التفكير الكلامي والفلسفيء 
ورُبطت بشكل وبآخر بمسألة خلق القرآن! إذ ما دام الكلام النفبي صفة 
ذاتية قديمة فالقرآن سيكون قدياً. 

وبعبار» أرى: أن الأشاص دقالواء إن شاكلامين» كلما تسيل وكاذماً 
مقروءاء والأول قديم» والآخر حادث. 

أما ما هو الكلام النفسي فهو محل خلاف شديد بينهم» ويمكن بيانه 
بالتالي: 

إن الجمل قسان: إخبارية» وهي تقوم على العلم» ووراء العلم يوجد 

وإنشائية فهي الأمر والنهي ويقية الأساليب الإنشائيةء ووراء الأمر 
والنهي و.... يوجد شيء» فوراء الإرادة والكراهة يوجد شيء ما. 

وذاك الشيء الموجود وراء العلم في الإخبارية ووراء الإرادة والكراهة في 
الإنشائية هو الكلام النفسبي» وأما هذه الألفاظ فهي تعبير عن ذلك الكلام 
النفسبي» ومعه فالكلام النفسي عين الذات المقدسة» فيكون قدياً. 

وحينها يقال: إن المقصود من أن القرآن الكريم قديم هو الكلام النفسي 
لا الكلام الموجود المقروء بين أيدينا اليوم لأنه تعبير عن ذلك الكلام النفسي. 


(") وهذا البيت لم يعرف قائله» بل احتمل البعض أن واضعه هو أحد الأشاعرة الذين كانوا يبحثون 
عما يسند دعواهم! 


ورد المعتزلة عليهم: 

قبل مطالعة أدلة الكلام النفسي» وأنه صفة غير العلم والقدرة والتمني 
والترجي والطلب و.... ساها الأشاعرة بالكلام النفسي» لا بد من تقديم 
معنى محصل لهذا الكلام النفسي نتصوره ويكون معقولآء فا زلنا لا نحمل 
صورة واضحة عن معناه» وهذا ما عجز عن تقديمه حتى الأشاعرة أنفسهم. 
خصوصاً مع عدم وجود أي إشارة - ولو من بعيد - عن الكلام النفسي لا 
في الكتاب ولا في السنة بل ولا كلام الأعلام! 
وقالت المعتزلة: 

الكلام فينا هو صوت يتولد عن الحنجرة ضمن سياقات خاصة من 
أوتار صوتية وهواء متخلل وهواء وسيط يحمل الذبذبات الصوتية وينقلها 
إلى المقابل» وهذه الوسائط - والسياقات - منفية عنه تعالى لنفي الجسمية عنه 
تعالى. ولكن هذا لا ينفي أن يوجد الله الكلام - بمعنى الصوت - ويخلقه 
في جسم من الأجسام» فيصدر ذلك الصوت عن ذلك الجسمء كما حدث 
للشجرة التي كلمت موسى (على نبينا وآله وعليه السلام) . 

فالكلام الإلمي إذن هو: خلقٌ الله تعالى الصوتٌ في جسم من الأجسام. 
لينقل مقاصده تعالى إلى البشر» فهي صفة فعلية لا ذاتية. 
وهذا هو مختار الامامية. 


أو قل: إن «المراد من الكلام الإلميّ تلك الحروف والأصوات التي 
عذنيا القدرة لاذه يمحر مياق ل يعض الاق الكارن ايها : لمم 5 


التفصيل الثاني: تفصيل الصفات الثبوتية الفعلية. 


والملائكة» وقلب الرسو لتيل وعليه: فإِنْ الكلام لا ينتمي إلى الصفات 
الإلهيّة الذاتيّة» ولا يُعدّ قديأً أو قائأً بالذات الإلهيّة» بل يمثل واحداً من 
المخلوقات التي خلقها الله تَبَارَكَ وَتَعَالىَ. والكلام الصادر من الشجرة» أو 
القادم من الملك على هيأة كتاب سماويّ هو كلام إِيّ بلا شك.20.)2 

وقد أشارت الروايات الشريفة إلى حقيقة حدوث الكلام الإلههي» وإلى أن 
كلام الله تعالى ليمس بلسان جسني كما فيناء وإنم| هو خلق الله تعالى» فقد روي 
عن أمير المؤمنين :5 أنه قال:... «نْحْيدُ لا بلِسَانٍ وطَوَاتِء ويَسْمَعٌ لا بخْرُوقٍ 
وتيقل ولابلفط.... بول كن ره وله حن يكو لابِصَوْتٍ فر 
ولا بندَاء يُسْمَعُ» وإِنّا كلامه سُبْحَانَه فِْلٌ مِنْه أَنْشَهِ ومَتلّه 1 يَكُنْ مِنْ قَبلٍ 
ذَلِكَ كينا ولو كَانَ قَدِيا لَكَانَ إِهََنَاياً...».9) 
تنبيه: إطلاقات الكلام الإلهي. 

إن الكلام الإلهي يطلق تارة ويراد منه نفس الفعل الإلحيء فإذا أوجد الله 
تعالى الصوت في شيء ماء فإن نفس خلقه ذاك الصوت في الشجرة مثلاً يُطلق 
عليه كلام الله. 

وأخرى يطلق ويراد منه ما ينتج من فعل الله تعالى» أي المخلوق نفسه. 
وهذا المخلوق قد يكون لفظاًء كا في الحروف التي صدرت من تلك الشجرة» 
أو كما هو القرآن الكريم. 


.)١97/ص‎ ١ج( الكلام الإسلامي المعاصر‎ )١( 
.)١716ث-‎ ١757 نبج البلاغة (ج7 ص‎ )( 


زخهك_8005 0 بحوث معرضية علمالعلام/الجزءالأون) 

وقد يكون شيئاً آخر غير اللفظ» كا في تسمية النبي عيسى 22 بأنه كلمة 
لله تعالى"2» قال تعالى: #إإِنَّاً اللسِيحُ عِيِسَئْ ابْنُ مَرْيَم رَسُولُ الله وَكَلِمَثهُ 
أنّقاها إى مَرْيمَ وَرُوحٌ مِنه4.”" ْ 


وقد تطلق الكلمة ويراد منها الحكم والقضاء الإههيء قال تعالى 


)١(‏ وقد ذكروا في سبب إطلاق الكلمة عليه22: «لأنه وجد بكلمته وأمره لاغير من غير واسطة أب 
ولا نطفة» [تفسير جوامع الجامع للطبرسي ج١‏ ص 555]. 

وقال الرازي في تفسيره الكبير (ج8 ص8 3) ما نصه: 

فيه وجوه: الأول: أنه خلق بكلمة الله» وهو قوله (كن) من غير واسطة الأب فلم| كان تكوينه بمحض 
قول الله (كن) وبمحض تكوينه وتخليقه من غير واسطة الأب والبذرء لاجرم سمى: كلمة» ىم| يسمى 
المخلوق خلقاء والمقدور قدرة» والمرجو رجاءء والمشتهى شهوة» وهذا باب مشهور في اللغة 

والثاي: أنه تكلم في الطفولية: وآناه الله الكتاب في زمان الطقولية: فكان في كونه متكلياً بالغاً مبلغاً 
عظيراً» فسمى كلمة بهذا التأويل وهو مثل ما يقال: فلان جود وإقبال إذا كان كاملاً فيهما. 

والثالث: أن الكلمة كما أنها تفيد المعاني والحقائق» كذلك عيسى كان يرشد إلى الحقائق والأسرار 
الإلغيةه فسمى: كلمة» بهذا التأويل» وهو مثل تسميته روحاً من حيث إن الله تعالمى أحيا به من الضلالة 
كما يحيا الإنسان بالروح» وقد سمى الله القرآن روحاً فقال: #وَكَدَّلِكَ أَوْعَيْنا إِلَيَْ رُوحًا مِنْ أَمْرِنَا4 
(الشورى: 57) 

والرابع: أنه قد وردت البشارة به في كتب الأنبياء الذين كانوا قبله» فلا جاء قيل: هذا هو تلك الكلمة» 
فسمى كلمة بهذا التأويل قالوا: ووجه المجاز فيه أن من أخبر عن حدوث أمر فإذا حدث ذلك الأمر 
قال تايعاد توق واه لاسي ايها جلت ألو وأاكلويوب رتلا قر تبان 17 حا ع 
كَلِمَتُ رَبّكَ عَلَ الَّذِينَ كَمَرُوا أ أَصْحَابٌ انار (غافر: 5) وقال: #وَّلَكِنْ > حَقَتْ كلِمَةُ العَذّابٍ 
عَلَى الكَافِرِينَ* (الزمر: )0/١‏ 

الخامس: أن الإنسان قد يسمى بفضل الله ولطف الله فكذا عيسى نكل كان اسمه العلم: كلمة الله 
وروح الله... 

(؟) النساء ١1/ا١.‏ 


التفصيل الثاني: تفصيل الصفات الثبوتية الفعلية. 


َه 


لوو كززاق عنت كلقا رَبك 12 الذية كوا ننم َضْحابُ النَارِك. © 
موانع القول بقدم الكلام الإلهي. 


إن هناك مجموعة من الموانع تمنع من التزام قدم الكلام الإلمي» نذكر منها: 

/١‏ إن البناء على أن كلام الله تعالى قديم يستوجب تعدد القدماء» وهو 
باطل بالضرورة كما اتضح أكثر من مرة. 

؟/ إن الكلام مركب من الحروف والأصوات. والكلام السابق ينعدم 
بوجود الكلام اللاحق. والقديم لا ينعدم وجوده. لأنه خلف. فالكلام 
حادث. 

**/ لو كان كلامه تعالى قدياً للزم عليه الكذب -وحاشاه-. لأنه تُخبر 
عخ أمورء مثل إرسال نوح:ك#. والطوفان» و.... فإذا كان الكلام قدي 
فمعناه أنه يتتحدث عن إرسال نوح نلك قبل خلقه. فهذا إخبار» ولكنه لم يخلق 
نوحااك بعد» فهو إخبار عن أمر لم يتحقق بعد. وهو كذبء والعياذ بالله. 
وهكذا في بقية إخبارات القرآن. 

والصحيح ما عليه أئمة أهل البيت من أن القرآن مخلوق وأن كلام الله 
حادثء وقد نطق بذلك القرآن الكريم. 
الصدق: 

ويلحق بمبحث الكلام الإلمي: بحث الصدق. 


)١(‏ غافرا. 


ويعنى من الصدق: (مطابقة الكلام للواقع ونفس الأمر)ء وهو يقابل 
الكذب (مخالفة الكلام للواقع). 

ومن هذا يُفهم: أن الصدق صفة الكلام» وحيث إن الكلام حادث (إِذ 
إنّه قعل :من أفعال الله تعال الحادثة كا ثبت سابقاً) فالضدق كذلك» لأنه 
وصف للكلام الحادث. 

(إن هذه الصفة التي تعد من الصفات الفعلية» تشكل العمود الأساس 
في الوثوق بدعوات الأنبياء» لأنه -نعوذ بالله- لو كان يمكن تصور صدور 
الكذب عنه جل وعلاء لما بقيت هنالك ثقة لا بمسألة الوحيء ولا بالوعود 
الأخروية» ولا بالأخبار التي تحدثت عن المعارف الدينية» أو عن عوامل 
سعادة البشر وشقاوتهم» وبتعبير آخر: فإن أسس المسائل الدينية تنهار 
بصورة تامة بنفي هذه الصفة» ومن هنا يتضح مدى تأثير الإيهان بصدق الله 
في فهم حقائق الدين».") 

وأما الدليل على اتصافه تعالى بالصدق فهو: 

أولاً: دليل عقلي راجع إلى انتفاء القبح عنه تعالى» لأن الحسن والقبح 
عقليان ا ثبت في محله. وهنا نأخذ هذه النتيجة كأصل موضوعيء وقد تبناه 
المعتزلة والإمامية بقوة» على اختلاف في صياغته. 

ويمكن بيان هذا الدليل العقلي بعدة بيانات» نذكر منها(": 


)١(‏ نفحات القرآن للشيرازي (ج: ص757) 
0 وانظر: صراط الحق للمحسني (ج١‏ ص 197)... 


التفصيل الثاني: تفصيل الصفات الثبوتية الفعلية. 


١/إن‏ الكذب نقصء فهو قبيح» ولا يتصف الواجب بالقبيح» لأنه 
خلاف الكال: 

؟/ إنه تعالى حكيم» والحكيم لا يفعل القبائح رغم قدرته عليها ىا هو 
واضح. 

“/ إن الداعي للكذب ليس هو إلا العجز والاضطرارء والله تعالى لا 
يعجزه شيء ولا يضطره. لأنه القادر المطلق والقوي المطلق. 

5/ لو جاز عليه الكذب لارتفع منه الوثوق والاعتاد بوعده ووعيده؛ 
لاحتمال تخلّفه في ثوابه وعقابه» وكذلك لانتفت فائدة الترغيب في الطاعات 
والترهيب من المعاصيء والتالي حالف لضرورة العقل. 

ثانياً: الإجماع وهو للأشاعرة» فحيث إن مبناهم-من أن التحسين 
والتقبيح شرعيان لا عقليان- لا يثبت الصدقء. لذا لجؤوا إلى دليل آخرء 
فقالوا بالإجماع على ذلك» فدليلهم على اتصافه تعالى بالصدق هو الإجماع لا 

وبالنتيجة» فإن الكل متفق على اتصاف كلام الله تعالى بالصدقء إما 
لدلالة العقل أو للإجماع. 

ويلحق مبذه الصفة اتصاف الله تعالى بانه صادق الوعد» وهو لا يخلف 
الميعاد؛ لأن خلف الوعد قبيح عقلاً. 


التفصيل الثالث: تفصيل الصفات السلبية الذاتية 


مغدم4ك : 

شكيت سلية لأنا لأقرت كوض ف الله تعال الأ]ذاستياحر ف سلب 
ذلك لأن إثباتها له جل وعلا يلزم منه نسبة النتقص له جل وعلاء وهو تعالى 
منرّه عن أي نقصء ويطلق عليها أيضاً (صفات الجلال)» أي ما جل الله تعالى 
عن أن يتصف ببهاء ىا يُطلق على الصفات الثبوتية بصفات الجمال والكمال» 
لأنها تُعبّر عن كمال في الذات التي تتتصفف بها. 

والصفات السلبية كثيرة» يجمعها عنوان: سلب كل نقص عنه جل 
وعلاء «وبعبارة أخرى يمكن القول: بأن جميع الصفات السلبية مجموعة في 
هذه الجملة» وهى: إن الله مقدّس ومنرٌه عن كل ألوان العيوب والنقائص 
وعوارض وصفات الممكنات).7) 

والاسم الذي يشير إلى هذه الحقيقة» هو: اسم (السُبُوح) و(القدوس)» 
ولا بأس بالتوقف عند هذين الاسمين قليلاً: 

فهو من الفعل (سبّح)» وله معان لغوية عديدة» وما بهمنا هو معنى 
)١(‏ نفحات القرآن للشيرازي جة: ص9 ١5‏ . 


رذن 


التنزيه» فإن ١‏ التسبيح: الدرية!© وقولك: اسببحان الله معتاة: تتزماً هخ 
به”" «كأنه قال: أبرَّئ الله من السوء براءة) © 


وسبو صيغة مبالغة مله » ومعناه أيضا «الذي يز عن كل وا 


وعلى هذاء فإنه يمكن القول: إن التسبيح لله تعالى جاء للدلالة على 
التنزيه عن كل عيب ونقص. 

وقد روي في هذا المعنى أنه جاء نفر من اليهود إلى رسول الله يَيلهَ فسأله 
أعلمهم فقال له: أخبرني عن تفسير (سبحان الله)... فقال النبي ظَله: «علم 
الله عز وجل أن بني آدم يكذبون على الله عز وجل فقال سبحان الله براءة ثما 
بقولوة 5 


وروي عن طلحة بن عبيد الله» قال: سالع وسول اشولة عن تفسير 


4. 


سبحان الله فقال: «هو تنزيه الله من كل سوء).”) 


وقد روي أنه سأل رجل عمر بن الخطاب فقال: يا أمير... ما تفسير 
سبحان الله؟ قال: إن في هذا الحائط رجلاً كان إذا سُئل أنبأء وإذا سكت 


)١(‏ الصحاح للجوهري ولسان العرب لابن منظور مادة (سبح) 

(1) العين للفراهيدي ولسان العرب لابن منظور مادة (سبح) 

إفرة الصحاح للجوهري مادة (سبح). 

(5) لسان العرب لابن منظور مادة (سبح). 

(5) علل الشرائع للصدوق ج١‏ ص١ ١5‏ الباب 187 الحديث 8. 

(1) جامع البيان عن تأويل القرآن لمحمد بن جرير الطبري ج١١‏ ص .١7١‏ 


التفصيل الثالث: تفصيل الصفات السلبية الذاتية 


ابتدأء فدخل الرجل فإذا هو علي بن أبي طالب 2 فقال: يا أبا الحسن ما 
السير سبحا الج قال: اع البقم خلال الله عر وجل وانزييه عا نال 
د ساس سه 9 


الله؟ فقَال2:: د لله أما كر َرَى الرَّجُلَ ذا جب ون الغّنْء ل سبحا : 
الله» 20 

وأئفة لله تعال أى: تنزيه لذاته الأحدية عن كل ما لأ يلبق بيجتايه يقال: 
أنف من الشىء إذا استنكف عنه وكرهه وشرف نفسه عنه.9© 


للدلالة على عدة معاني منها”*“: 


المعنى الأول: سبحان بمعنى براءة من الله وتنزه منه. ى) في قوله تعالى 
لإسْبْحانَ الله عن يَصِفُونَ4.* 


امف الداق» سبحاة يمعي التحميد: كال قولة تعاق لاشتحان الذق 


تود لشى الصلوج من 717 لباب 18 و بسي سبوا للد املرية 1 11 

1 الكاي للكلبي و11 - ردردة بَابُ أَْنَى مَا تجْرِئُ مِنَ التّشْييح في الرّكُوع والسّجُودٍ 
وأكثرة/ الحديث (0) 

() هامش المصدرء وكذا في هامش ج ١‏ ص86 .١١‏ 

(1 لز سي المخرورة للطارفي واد انيع 

4١ المؤمنون‎ )65( 


سَخََرَ لّنا هذا 27 

المعنى الثالث: بمعنى التعجب والتعظيم لما اشتمل الكلام عليه كما في 
قوله تعالى لإسُبْحانَ الذي أشْرى بعَبْدو4. 7 

وقوله تعالى #سُبْحائَكَ هذا مبْتان عَظِيمٌ4”"وهو تعجب ممن يقول 
ذلك. 
وأما (القدّوس) فمعناه التالى: 

(قدس)... يدل على الطهر. ومن ذلك: الأرض المقدسة هي المطهرة. 
وتسمى الجنة حظيرة القدس أي الطهر. وجبرثيل ناكلا روح القدس. وكل 
ذلك معناه واحد. وفي صفة الله تعالى القكدوس وهو ذلك المعنى لأنه منزه 
عن الأضداد والأنداد والصاحبة والولد تعالى الله عما يقول الظالمون علوا 
0 

فالقدوس «من الأساء الحسنى» بمعنى صاحب القدس والمتصف به 
وبالطهارة المعنويّة الحقة والمنزه عمّا يخالف القدس وعن كل ضعف ونقص 
وعيب ومحدوديّة وفقرء فهو قدوس مطلق من جميع الجهات بذاته وفي 
ذائة) © 
)١(‏ الزخرف7١.‏ 
)١(‏ الإسراء .١‏ 


(:) معجم مقاييس اللغة لأحمد بن فارس بن زكريا مادة (قدس). 
(5) التحقيق في كلمات القرآن الكريم للشيخ حسن المصطفوي ج4 ص ١١١‏ مادة (قدس). 


التفصيل الثالث: تفصيل الصفات السلبية الذاتية 


والخلاصة: «أن هاتين الصفتين (الشّبوح والقدوس) متقاربتان من 
حيث المعنى» فكلاهما يدلان على تنزيه الخالق- جل وعلا- من النقائتص 
والعيرف» وقد جاء فى الآيات ارت الكثير من الموارد المهمّة التي 
يجب تنزيه الخالق منهاء ومن جملتها: الشريكء والولد» والتجسيم» وفعل 
العبث» ومن الطبيعي أن التنزيه لا ينحصر ببذه الموارد» فيجب تنزيه الخالق 
من كل النواقص والعيوب».'") 

وهنا نقاط توضيحية 

الأولى: أن صيغة (سبوح) لم ترد في القرآن الكريم» وإنما وردت بصيغة 
(سخان) (وسح) (سبيح)» وأما قدوسء فقد وردت في القرآن الل 
تعالى 98م هُوَّ لاني لا إله إِلَاهُوَ اَي القدُوسٌ السّلام امْؤْمِنُالمبِْنُ العزيرٌ 
لجَبَارٌ المتَكَيدْ سُبُحانَ الله عم ير كُون4.”" 

الثانية: وردت صفة (السّبوح) مقترنة بالقدوس في أحاديث متعددة» 
وعلى سبيل المثال روي عن الرسول الأأكرمي# أنه كان يقول في سجوده وفي 
ركرعه: اشيوسا ندوسا وت الملائكة وَالرّوح». 

وروي عن أمير المؤمنين علي 828 أنه كان يقول: سبوحاً قدوساً تعالى أن 
يجري منه ما يجري من المخلوقين. 

وورد عن الأمّة الأطهارع[ة: نَّم كانوا يقولون: «يا قدوس يا نور 


0) الحشر 77 . 


القدس. يا سبو يا منتهى التسبيح).7) 

الثالثة: أن اسم القدوس ورد بعد اسم الملك في آيتين» قال تعالى #هُوَ الله 
59 2 0و را عو 2 0 0 2 04 ل 
الَّذِي لا إل إلا هُوَ الَلِكُ القَدُوسُ السّلامُالمؤْمنُ المهبِْنُ العَِيرُ حبار لمتكي 
شبْحانَ الله عن يش رِكُون4.”" 

وقال تعالى «يُسَبّحُ لله ما ني السّماواتِ وَما في الأرض الَلِكِ القُدُوس 
العزيز احكيم .7" 

لوليا لاحي شار بلالا ارق كرك الال ايلات 

على الظلم والتعدي والإفساد» قال سبحانه: إن الملُوكَ إذا لوا فزي 
أَنْصَدُوها وَجَعَلُوَا أذ أخذها وله وَكذلك بتعلرة »ها 

وقال سبحانه: إوّكانٌ وَراءَهُمْ مَلِكٌ يَأَخُُ كل سَفِيئَةِ عَضْباً4.«" 

فذكرٌه مع اسم (القدوس) لتبيين نزاهته من كل ما يُنسب إلى الملوك من 
الأفعال والصفات).0© 

فالله تعالى رغم أنه مالك لكل شيء» ولا يمكن لشيء أن يقف دون 
إرادته» ولكنه تعالى تنزه عن كل الصفات السلبية التي اتصف مها ملوك 


.75 انظر: موسوعة العقائد الإسلامية للريشهري ج4؛ ص4‎ )١( 
.77 (؟) الحشر‎ 

(؟) الجمعة .١‏ 

(5) النمل 75. 

(5) الكهف 24. 

(5) مفاهيم القرآن للشيخ جعفر سبحاني ج" ص7٠‏ 4. 
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الدنياء فهو ملك عادل لا يحيف ولا يظلم أبداً. 

الرابعة: ينبغى للمؤمن أن يعمل على أن يتصف بالنزاهة والطهارة 
المعنوية والمادية ما أوق إلى ذلك سبيلاً» فإن النزاهة والطاهرة صفات كالية 
اتصف به الباري جل وعلاء فيلزم على المؤمن أن يتمثل هاتين الصفتين في 
كل أفعاله وأقواله» على أن يكون مخلصاً في ذلك؛ ولا يعمل رياءً أبداً. 

إن «...حظٌ العبد من هذا الاسم واتّصافه مهذه الصفة: أن يكون له 
قداسة وطهارة في أفكاره وعقائده» وفي صفاته وأخلاقه. وني أعماله وآدابه. 
بحيث لا يشوبه خلل وانكدار في هذه المراتب الثلاث» ويكون منزّها عن كل 
عيب وانحراف في ظاهره وباطنه. 

وأمًا من يظهر القدس في أعماله الظاهرة ويرائي ويتقدس: فهو من 

فان شرّهم للإسلام والمسلمين أشدٌ من شرور الكفار والمشركينء فائّهم 
من مصاديق المشركين والمنافقين المعاندين في الحقيقة» ويدّعون ما ليس في 
باطنهم منه أثر» ويراؤون ما ليس في قلويهم منه خبرء ويقولون ما لا يعلمون. 
وهم عن الحقٌ لمبعدون.0.2) 


وبعد هذه المقدمة» نذكر عددا من الصفات السلبية كالتالى: 


)١(‏ التحقيق في كلمات القرآن الكريم للمصطفوي ج94 ص؟7١١‏ مادة (قدس) 


الصغة الأولى : إنه تعالى ئيس بيمركب. 

أي إنه تعالى بسيط لا جزء له. وهذا ما تقدم بيانه في صفة التوحيد» حيث 
قلنا هناك ما نصه: إن واجب الوجود بسيط (غير مركب: لا من أجزاء ذهنية 
ولا من أجزاء خارجية حقيقية)» والدليل على هذا القسم من التوحيد: أن 
التركيب يستلزم الاحتياج إلى الأجزاء» والاحتياج خلاف وجوب الوجود. 

فنكتفي ببذا القدر المتقدم. 
الصفة الثانية : إنه تعالى ليس بجسم. 

الجسم هو ما له أبعاد ثلاثة: طول وعرض وعمق (ارتفاع)» والدليل على 
امتناع اتصاف الله تعالى بالجسمية بات واضحاًء إذ الجسم مركبء والمركب 
محتاج إلى أجزائه» والله تعاللى ليس محتاجاً ولا مركباً. 

وأيضاً: الجسم محتاج إلى المكان ليستقر فيه والله تعالى غني مطلق. ولو 
كان محتاجاً لكان ممكناً لا واجباً. 

وإذالم يكن (جل جلاله جس)) إذن: 

ب/ لا تمكن الإشارة الحسية له. 

فه| دام الله تعالى ليس جسساً» فإذن هو لا يقع في جهة دون أخرى. ولا 
تمكن الإشارة له بالإشارة المادية» لأنها تستلزم أن يكون المشار إليه في جهة 
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إصبعك (المشير) وينتهي بالمشار إليه» فذلك المنتهى هو طرف الامتداد 
وذلك الطرف هو الدية» ومن ذلك الطرف :كولد: يمين ويساز وفوق 
وتحت وأمام وخلف... وهذه الجهة منفية عنه تعالى» لآن الجهة إن| تتصور 
في الإشارة الحسية» وهي تتصور في عالم الأجسام فقط”"» وهو تعالى ليس 
جسرأء فلا جهة له تعالى. 

ثالناه إنه تعال لبس متسيراء لآن العتد حر | شعال سور في المكات: 
والحيّر هو السطح أو البعد. ولو كان متحيزاً لكان محتاجاً إلى الحيّز» والحاجة 
بن السك 


وأيضا كل مشحيّر دود: ووجوب الوجود ينفى المحدودية. 


الصفة الثالثه : إنه تعالى ليس يجوهر ولا عرض. 

البحث في هذه المسألة دقيق» ولكن نحاول أن نبينه بصورة إحمالية عبر 
النقاط التالية: 

أولاً: قالوا في الفلسفة: هناك وجودء وهو الثابت العين؛ والمتحقق» 
وهناك ماهية» والماهية لها معنيان: 

المعنى الأول: الماهية بالمعنى الأعم, أي ما يساوق الوجود. فلكل وجود 
ماهية» أي ثبوت وتحققء فالماهية هنا بمعنى التحقق والثبوت والوجودء 
وهذا المعنى كما يصدق على الإنسان» يصدق عل الله تعالى» فالله تعالى له 


)١(‏ أما في الذهن فلا توجد جهة؛ لأنه لا جسم.ء ولذا قالوا: إن التصور هي إشارة عقلية لا حسية. 


ماهية بالمعنى الأعم, أي له تحقق وثبوت ووجود. 

المعنى الثاني: الماهية بالمعنى الأخصء أي ما به الامتياز» بمعنى حد 
الوجود. 

بيانه: أنا وانت» كلانا وجودء ولكن وجودنا متناهي» أي ليس وجوداً 
مطلقاً لا محدوداء إذ الوجود المطلق واللا متناهي واللا محدود منحصر بالله 
تعالى» وأما غيره من الوجودات فهي وجودات متناهية محدودة بحد معين. 

وحد الوجود هو ما يسمى بالماهية بالمعنى الأخصء فلوجودي حد 
معين» فأنا ابن فلان» واسمي فلان» موجود في المكان الفلاني والزمان 
الفلاني» ولي لون كذاء وهكذا. وبهذه الحدود يمتاز وجودي عن وجودك؛ 
لآن وجودك له حدود أخرى غير حدود وجودي. 

إذنء الماهية بالمعنى الأخص هو حد للوجود. فهي لا تكون إلا في 
الموجود المحدود. 

وهذا معناه: أن الله تعالى لا يقال عنه: إن له ماهية بالمعنى اللأخص» 
بمعنى حد الوجود. لأنه تعالى لا حدّ له. 

ثانياً: الجوهر: هي الماهية التي إذا وُجدت في الخارج وُجدت لا في 
موصوم: 
والعرض: هي الماهية التي إذا وؤجدت» وجدت في موضوع. 


فزيد موجود في الخارج» ولكنه لا يحتاج إلى موضوع ما حتى يوجد في 
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الخارجء وأما البياضء فهو أيضاً موجود في الخارج؛ ولكنه لا يوجد إلا في 
موضوع معين, كالجسم مثلاً. 

ثالثاً: إن الجوهر والعرض. هما من أحكام الماهية بالمعنى الأخص. 
وحيث إن الله تعالى منزه عن الماهية بالمعنى الأخص. إذن» هو تعالى لا جوهر 
ولااعرض. 

فنفي الماهية بالمعنى الأخص يعني نفي الحدٌ والمحدودية عنه تعالىء 
وبالتالي ينفي الجوهرية والعرضية عنه تعالى. 

وقد أشارت الروايات إلى ذلك المعنى بوضوح» حيث روي عن أمير 


رسع 00 00 2 هس 76 م 
المؤمنين 2ه أنه قال: «ليْسَ له حد يُنتَهى إلى حذه). 27 


7 86 5 سار بشلر 2 #١‏ و 5 2 3 
وعنهطكة: دود الأَشَْاء عُّهَا عِدْدَ َه َه َامِنْ شبْهه و ةله مِنْ 


شبهها) .20 
الصفة الرابعة : أنه تعالى لا ضد له. 

للضد عدة معاني» نذكر هنا اوضحهاء وهو: المساوي في القوة المانع. 
هذاسقية ونه تعال ولتت #يعلدقة 1.244 الفيد لبد أن يكون مه 
2 تعر 0 م لي ع 1 
فنده الآخر» لمكن هن أن يضاده» ولكنه حيث لا تىء مفل الله تعالى» 
فلا يوجد من هو بمستوى أن يكون ضداً لل تعالى» فكل ثىء هو عخلوق له 


ضعيف أمامه. 

ومعه؛ فليس من الصحيح أن نفترض وجود ضدٌّ له» لكن قوته وقدرته 
وعلمه و...» أقل ما عند الواجبء» فهو ليس كمثل الواجبء لكنه أقل منه؛ 
لآن قدرة الممكن وعلمه وقدرته إن) هى في طول ما عند الواجب. أي إن ما 
عند المنكن لبس متفقاك نلعيل سوهن الراسب تغال. :وغين المفقل ا 
يمكن أن يزاحم المستقل أو يضاده. 
اقصفّة الخامفسة: أنه قفا كيس محلا الحوادث. 

أي إنه تعالى لا يتصف با لم يكن فيه ثم كان. 

والمحال هو اتصافه تعالى بصفة حقيقية هي كال له لم يكن متصفاً بها من 
قبل ثم اتصف بها. 

وهذا يعني: أنه تعالى لا يكون فاقداً لكمال ثم يكتسبه؛ إنما كل كمال 
مناضون قهو ثايك له قعال من الأزّلء ولاه فلو كان قاقد عضن الضفات 
الكمالية» لم يكن واجب الوجود. لأنه سيكون محتاجاً للاستكمال. 
الصفة السادسة: إنه تعالى غير محتاج 

فهو تعالى غني مطلقء باعتبار أن وجوب الوجود ينفي الحاجة» وللحاجة 
إطلاقات» تنذكر منها اثنين: 
الإطلاق الأول: 


3 
6 
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5" 
فالصحة مثا 00 للإنسان» وينبغي أن :* تشت له فإذا فقدها أمكنه 


هذا الإطلاق 0 عنه تعالى بالضرورة لوجوب الوجود. 
الإطلاق الثاني: 

التعلّق بشيء خارج عن الذات من أجل الذات أو الصفات» فأنت 
تحتاج إلى غيرك في وجودك وعلمك و... ويقابله الغنى بمعنى عدم التعلّق. 

وهذا الإطلاق أيضاً منفي عنه تعالى بوجوب الوجود. 

فتحصّل: أنه تعالى لا يوصف بالفقر بمعنى أنه لا يحتاج إلى الغير ولا 
يفقد أي كمال أبداً. وهذا ينتج نتيجة مهمة» وهي: أنه تعالى واجب الوجود 
ليس فقط في وجوده. وإنم| هو واجب الوجود من كل جهة؛ فعلمه وقدرته 
وحياته وكل كمال له فهو واجب الوجود. 

هذا وقد ذكروا عدة أدلة على غناه وعدم حاجته (جل وعلا) مطلقاء 
نذكر منها واحداًء وهو 

لو كان (تعالى الله عن ذلك علواً كبيرا) محتاجاً إلى غيره في أي شيء فُرض» 
فذلك الغير لا يخلو: إما أن يكون واجب وجود. أو ممتنع الوجود, أو مكن 
الوجود. والأول تبطله أدلة التوحيد المتقدمة التي أثب: لفت أله لا والح عورد 


إلا الله تعالى» والثاني باطل أيضاًء لأن الممتنع هو لا شيء؛ فكيف يصح أن 
يُعطي شيئاً للموجود. والثالث باطل أيضاًء لأن الفرض أنه ممكن الوجود. 
أي إنه محتاج في أصل وجوده وفي استمرار وجوده. في ذاته وصفاته وأفعاله 
إلى غيره وهو الواجب؛ فكيف يكون الواجب هو محتاجاً إليه وكل ما عند 
الممكن إن| هو من الواجب؟ ! 

إذن لم يبق إلا أن نقول: إن الله تعالى غني مطلقء ولا يحتاج إلى أي شيء 
خارج ذاته. 
نكتة تربوية: 

يؤكد القرآن الكريم على أن الله تعالى غني مطلقء وعلى أن الإنسان 
غارق في الحاجة, يقول تعالى: لأوَقالٌ مُوسئ إِنْ تَكْمُرُوا نّم وَمَنْ في الأرض 


و 


وقال تعالى: الَهُ ما في السّماواتِ وما في الأرض وَإِنَّ الله هُوَ العَنهنُ 
الحميدٌ» 27 

وقال تعالى: وَمَنْ شَكَرَ فَإِنما يَشْكرٌ لِنَفسِهِ وَمَنْ كَفَرَ قن رَي غَنيّ 
ٍ- 4 222 
كريم 5 


(0) الحج 15 
() النمل 4١‏ 
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اذه 


وقال تعالى: #وَمَنْ جاهَدَ إن جاجد لِنَفسِ إِنَّ الله َم عَن العائِنَ 277.4 


وقال تعالى لإيا يا اناس أَنتُمُ الفا إل اللهوَاللهُ ُو العَِنٌ الَْحِيدُ4. 7" 

ومن هذه الآيات الكريمة وأمثالها نستنتج: 

أولا: أن اله تعال عيدها كلك البر بالتكاليف القرعية» ( يكن بغي 
من وراتها المنفعة لنفسه. لآنه تعالى غني مطلقء وإن| كلفهم لمصلحتهم همء 
يقول أمير المؤمنين2: (إنَّ الله سُبْحَائّه وتَعَالَ خَلَقَّ الخَلْق حِينَ خَلَقَهُمْ غَرَا 
عَنْ طَاعَدٍ عتِهِمْ آمناًمِنْ مَحْصِيتِهِمْ؛ أنه لاق 1ه فتوعة ع خضاءه ولا كله 
طَاعَةٌ مَنْ أَطَاعَه). 0 

انياً: أن العقل يحكم بلزوم تعلّق الفقير بالغني الذي يستطيع أن يدفع 
الفقر والحاجة عنه» وليس من الصحيح أن يتعلق الفقير بفقير مثله» لأن ضم 
الاراب إل الازاني لاط غير الاراف. 

الثاً: إذا كان كل البشر فقراء في ذاتهم» فلا داعي إذن أن نخدع أنفسنا 
فعض السلفات الس 'تكرن غبت أبديناة ولاخاض أيضا إلى أن تحشر غيرنا 
بداعي الفقر المادي أو العوز الفكريء وقد روي عَنْ أب عَبْدِ اللهكه أنه قَالَ: 
١مَن‏ اسْتَذَلُ مُؤْمِناً واسْتَحْفَرَه لِقِلَةِ ذَاتِ يَدِه ولمَقره شّهَرّه الله يَومَ القِيَامَةٍ مَةِعَلَ 


5 العنكبوت‎ )١( 
١6 فاطر‎ )0( 
.17١ نبج البلاغة ج؟ ص‎ )( 


بحوث معرفية ث4 علم الكلام/ الجزء الأول 


و2 ع 0 
روس الخلائق»). ١‏ 


الصفة السابعة: 2 استحائة الألم واللذة عليه تعالى. 

الألم فل لين 
الأول: الألم المزاجي: 

أي سوء المزاج وعدم انتظام عمل أعضاء الجسم بصورة منتظمة مما 
يسبب الإحساس بالألم. 
الثاني: الألم العقلي: 

وهو إدراك المناني. أي أن يدرك الموجودٌ شيئاً ينافي ذاته أو صفاته أو 
أفعاله. 

والله تعالى لا يوصف بكلا الألمينء أما الأول فلأنه مرتبط بالجسم. والله 
تعالى ليس جسراً» وأما الثاني فلأنه ليس هناك ما ينافي الذات المقدسة, إذ لا 
ذاته تعالى ولا صفاته ولا أفعاله منافية له تعالى» فلا ألم عقلياً له تعالى» إن 
يتصور الألم العقلي في عالم الإمكان حيث التزاحم والتضاد. 

وبالمقابلة فإن اللّذة على قسمين أيضاً: 
الأول: اللذة المزاجية: 

وهي المرتبطة باعتدال المزاج وعدم وجود خلل في الأعضاء. ونفيها عن 


.)9( الكافي للكليني ج؟ ص07" بَابُ مَنْ آدَى الْسْلِمِيّن وَاخْتََرَهُمْ ح‎ )١( 
يُنظر: كشف المراد في شرح تجريد الاعتقاد للعلامة الحلي: المسألة الثامنة عشرة: في استحالة الألم‎ )'( 
واللذة عليه تعالى.‎ 


التفصيل الثالث: تفصيل الصفات السلبية الذاتية 


الله تعاللى واضح جداً لأنها مرتبطة بالجسمء والله تعالى ليبس جساً. 


الثاني: اللذة العقلية: 

أي إدراك الملائم للذات» وحيث إنه تعالى يدرك ذاته وصفاته وجميل 
فعله. فهو يدرك الملائم. مع ملاحظة أن إطلاق صفة أو اسم اللذة عليه 
تعالى يحتاج إلى إذن شرعي؛ بناءً على توقيفية الأسماء» بل حتى لو بنينا على 
عدم التوقيفية؛ لأن اسم (الملتذ) أو (المنبسط) شديد الالتصاق بالجسمية 
لذا يقتضي الاحتياطً عدم التسمية به. 


سير 
٠‏ 


على أنه يوجد رأي ينفي حتى اللذة العقلية عنه جل وعلا؛ إذ «منّع 
بعضهم عن توصيفه سبحانه باللذة العقلية أيضاً؛ لعدم الإذن الشرعي 
بذلك... ومن المانعين له المحقق البحراني حيث قال”": اتفق المسلمون على 
عدم إطلاق هذين اللفظين عليه تعالى... وأما الفلاسفة فإنهم ... لا فسروا 
اللذة بأنها إدراك الملائم» أطلقوا عليه لفظ اللذة» وعنوا مها علمه بكمال ذاته» 
فلا نزاع معهم إذن في المعنى» إذ لكل أحد أن يفسر لفظه با شاءء لكنا ننازع 
في إطلاق هذا اللفظ عليه؛ لعدم الإذن الشرعي.).'*) 


الصفة الثامنة : أنه تعالى لا يُرى بالرؤية الحسية. 
وهنا عدة نقاط: 
النقطة الأولى: من الواضح أن الرؤية البصرية تحتاج إلى أن يكون المرئي 


(39) قواعد المرام: القاعدة » الركن 7, البحث 8. 
(:) محاضرات في الإليات- جعفر سبحاني ص .١54١- ١5٠١‏ 


ا بحوث معرفية 4 علم الكلام/ الجزء الأول 


ذا جهة وجسم.ء وهذا منفي عنه تعالى لوجوب وجوده. فينتج بكل وضوح 
امتناع رؤيته تعالى بالرؤية الحسية. وهذا يعني أن نفي الرؤية البصرية عنه 
جل جلاله هو من فروع وثمرات نفي الجسمية عنه» ولكن أفرد البحث فيها 
بالخصوص للخلاف الواقع فيها ولأن المخالف حاول أن يستدل بالقرآن 
نفسه على إثبات الرؤية» فالكلام صار فيها أطول من غيرها من الصفات 
المتفرعة على صفة الجسمية. 

وعلى كل حالء فنفي الجسمية يلزم منه نفي الرؤية البصرية. 

قال الشيخ الطوسي (رحمه الله): «الله تعالى ليس بمرئي بحاسة البصرء 
بدليل أن كل مرئي لا بد أن يكون في جهة؛ وهو محال».27 

بالإضافة إلى تصريح القرآن الكريم بامتناع رؤيته جل وعلا. 

قال تعالى لا تُدْرِكْهُ الأبْصارٌ وَهُوَ يُذْرِكُ الأبْصارَ وَهُمّ اللَطِيفٌ 
الخبيظ .00 

نعمء الرؤية القلبية جائزة» بمعنى العلم بوجود الله تعالى واستشعار 
عظمته وهيبته.» وتذكره جل وعلا وفي كل لحظة. وما شابه هذه المعانٍ 
الوا ل ل ا 
0 قَامَ إِلَيّه ا م 


() الرسائل العشر للشيخ الطومبي ص 150. 
(؟) الأنعام ٠١‏ 


التفصيل الثالث: تفصيل الصفات السلبية الذاتية 


-_ 
0 سك 6 2 1 


قَالَ: وَيْلَكَ يَا ذِعْلِبُء مَا كنت أ عبد رَيا 1 أرَه. ققالة ها أمية لعفي كنف 
َه ؟ قَالّ: وَيْلَكَ يَا ؤعْلِبٌ» 1 الشرون بمُشَاهَدَةٍ ة الأَبصَارِ ولكِنْ رَأَنّه 
الُُوبُ بحَقَائقٍالإيمان».”" 


النقطة الثانية : رأيا المجسمة والأشاعرة. 


ومع ذلك فإنه ظهر رأيان في قبال هذا الرأي 


)١(‏ الكاني للكليني ج١‏ ص8١‏ باب جوامع التوحيد ح4. 

وفي شرح أصول الكافي للازندراني ج4 ص772١‏ قال: «المراد بالقلب: العقول القدسية» وبالإيان: 
الإذعان الخالصء وبحقائق الإيوان: التصديقات اليقينية التي هي أركان الإيان بالله وبملائكته وكتبه 
ورسله واليوم الآخر مثل التصديق بوجوده ووحدانيته وقدرته وعلمه إلى غير ذلك من التصديقات 
الداخلة في حقيقة الإيوانء أو المراد بها الأنوار العقلية الناشية من الإيوان» فإن الإيهان إذا حصل واستقر 
في قلب متقدس طاهر حصل في القلب نور يشاهد به الرب كمشاهدة العيان» والباء للاستعانة أو 
للملابسة.» 

ويلاحظ - كما أشار بعض الأعلام في رسالة تفصيلية في بحث الرؤية- أن أمير المؤمنين 2 قال: 
حقائق لا حقيقة» أي إن للإيهان مراتب» وكل مرتبة تعتبر حقيقة وعقيدة حقة» ولذا فهناك طرق 
متعددة للإيمان بالله تعالى» فمن طريق «البعرة تدل على البعير والأثر على المسير» أ فسماءٌ ذات أبراج 
وأرض ذات حل وتان عل التارف اكتيا ران رزو من لقي 10112 الخطاب لا 
أعمق-. إلى طريق الحدوث والحركة والصديقين وغيرهاء كل واحد منها يشير إلى مرتبة من مراتب 
الإييان وحقائقه. 

ومما يدل بصراحة على أن للإيهان مراتب» هو قول الإمام الصادق:25: «إن الإيمان عشر درجات 
بمنزلة السلم يصعد منه مرقاة بعد المرقاة» فلا تقولن صاحب الواحد لصاحب الاثنين: لست على 
شيء, حتى ينتهي إلى العاشرة» ولا تسقط من هو دونك فيسقطك الذي هو فوقك. فإذا رأيت من 
هو انكل منك. فارقعه إلياك يرق نولا تحمل عليه نا الا ليق التكييره فإنامين كتير مؤننا قعايه 
جبره. وكان المقداد ني الثامنة» وأبو ذر في التاسعة» وسلمان ني العاشرة».(المفصال-الشيخ الصدوق 
ص 57 558-54) 


الرأى الأول: للمجسمة: حيث جوّزوا رؤيته جل وعلا بالرؤية المادية, 
لأمهم أصلاً اعتبروا (إلههم) مادياًء ولا كلام لنا معهم لبداهة بطلان ما ذهبوا 


الراق القان: الأشاض 2 محرك فالا بإمكاق الروية اللسية له تعال وإن 
كان مجرداً! حتى قال قائلهم: (وَنَدِينٌ أَنَ لله يْرَى بِالأَبْصَارِ يوْمَ القِيَامَة ك) 
يُرَى القَمَرُ لَيْلَةَ البَدْرِء وَيَرَاهُ المؤمنونَ كَ) جَاءَتْ الرّوَايَات عَنْ رَسُولٍ الله. 


010 © مضي د اس رسو الهم 8خ ب يفنو عرهب ون جد صر اس 
وَتُقول: إن الكافرين» إدا رَأه المؤمنون. عنه محجوبون. كا قال 


تَعَالَ: لكلا يم ى: عَنْ رَيِمْ يَْمَيِذٍلَحْجُوبُونَ4: وَأَنَّ مُوسَى سَأَلَ الله الرُؤْيَ 


و 


02 عمدو 


ا ل 0 


2 


بن 6 


د 
ع 


وقال أبو الحسن الأشعري في شرح معتقدات السنة: (إن الله يرى 
بالأبصار يوم القيامة» كا يُرى القمر ليلة البدر يراه المؤمنون ولا يراه 
الكافرون, وإنه ينزل إلى الساء الدنياء فيقول: هل من مستغفر؟ وله يدان 
وعينان ووجهء وغير ذلك من الأعضاء» ثم قال: «وبكل ما ذكرنا من قولهم 
نقوله وإليه نذهب).”) 


النقطة الثالثة : أدئة المجوزين للرؤية البصرية. 
كلّ من النافي لإمكان الرؤية ومثبتها ان: تفقوا على قضيتين: 


) الفتاوى الكبرى لابن تيمية ج71 ص/501. 
(؟)مثالات الأنبلامين فى +©"ارما بحذعاء انظ التيصينق الديخ ص 111: 


التفصيل الثالث: تفصيل الصفات السلبية الذاتية 


الأولى: أنه في الآخرة سيحصل انكشاف تام وعلم لا ريب فيه بوجوده 
سحام سي لجا عاد وم 
غِطَاءكَ بوك اليم حديقٌ 07 

الثانية: أن الرؤية بالطريقة المادية في عالمنا -عالم الدنيا- (مدّ الطرف 
لجسم مادي) منفية عنه تعالى. 

فالخللاف إذن على إمكان الرؤية البصرية يوم القيامة» وقد استدل 
المجوّزون للرؤية البصرية بعدة أدلة نذكر منها التالي: 


الدليل الأول: طلب النبي موسى 2ك الرؤية. 

استدلوا على ذلك بالوقوع, حيث قالوا: إن القرآن الكريم يحكي طلب 
النبي موسى بي رؤية ربه تعالى» ولو كانت الرؤية محالة لما طلبها. إذن الرؤية 
ممكنة» وإذا كانت ممكنة فيمكن أن تقع» نعم هي في الدنيا لا تقع» ولذلك لم 
تقع للنبي موسى 52. والمهم أنها تمكنة لا مستحيلة. 


قال تعالى وَل بجاء مُوسَى لاا وََلْمَُ وَل وب ني أنظرٌ إِلَيِْكَ 
لتقن كا ل 6 .ل يل كي دك رق 

َالَ نر ران وَلكِنِ انظرٌ إِلَ ابل كن | مَكَانَهُ فُسَوْفَ تَرَان فلا نجلى رَبِهُ 
جب جع محر موتى سيف كا اق كل شبحاتك ينث يق و 


وَل الؤْنينَ4”" 


)١(‏ سورة ق(55). 
(0) سورة الأعراف .)١57(‏ 


والجواب: 

أن سياق الآيات يدل على أن النبي موسى :ك2 لم يطلب الرؤية له» بل 
طلبها لقومه بعد أن كان بِيّن مهم امتناع ذلك» لكن إصرارهم على ذلك جعل 
منه يطلب ذلك من باب إقناعهم باستحالة ذلك. حيث إنهم سألوا النبي 
موسى يلك أن يسأل ربه تعالى أن يريه نفسه له ويصفه لهم بعد أن سمعوا 
كلامه. حيث علموا أنهم لا يستطيعون رؤيته تعالى. لذا قال النبي موسى 
(أرني»» فهو في الحقيقة ليس طلباً من النبي» وإنما من قومه على لسانه. 

وما ذكر مستفاد من بعض الروايات الشريفة» فعن علي بن محمد بن 
الجهم» قال: «حضرت مجلس المأمون وعنده الرضا علي بن موسى تَلقاليّلا» 
فقال له المأمون: يا ابن رسول الله أليس من قولك أن الأنبياء معصومون؟ 
قال: بلى» فسأله عن آيات من القرآنء فكان فيم| سأله أن قال له: فما معنى 
قول الله عز وجل: لوَلَما جَاءَ مُوسَى لِحِفَاتنَا وَكَلّمَة رب َالَ رَبٌ أي أنْظر 
إَِيْكَ قَالَ لَنْ تَرَانِي...* كيف يجوز أن يكون كليم الله موسى بن عمران:2: 
لا يعلم أن الله تعالى ذكره لا يجوز عليه الرؤية حتى يسأله هذا السؤال؟ 

فقال الرضات: «إن كليم الله موسى بن عمران:2: علم أن الله تعالى 
أعرّ عن أن يُرى بالأبصار ولكنه لا كلمه الله عز وجل وقرّبه نجياً رجع 
إلى قومه فأخبرهم أن الله عز وجل كلمه وقربه وناجاه. فقالوا: لن نؤمن 
لك حتى نسمع كلامه كما سمعت,ء وكان القوم سبعمائة آلف رجلء فاختار 


0 
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اختار منهم سبعين رجلا لميقات ربه. فخرج بهم إلى طور سيناء» فأقامهم في 
سفح الجبلء وصعد موسى 50 إلى الطور وسآل الله تبارك و تعالى أن يكلمه 
ويسمعهم كلامه. فكلمه الله تعالى ذكره وسمعوا كلامه من فوق وأسفل 
ويمين وشمال ووراء وأمام, لأن الله عز وجل أحدثه في الشجرة» ثم جعله 
منبعثاً منها حتى سمعوه من جميع الوجوه. 

فقالوا: لن نؤمن لك بأن هذا الذي سمعناه كلام الله حتى نرى الله جهرة! 

فلم| قالوا هذا القول العظيم واستكبروا وعتواء بعث الله عز وجل عليهم 

عقة فأخذتهم بظلمهم فاتوا. 

فقال موسى: يا رب ما أقول لبني إسرائيل إذا رجعت إليهم وقالوا: 
إنك ذهبت بهم فقتلتهم لأنك لم تكن صادقاً فيه) ادعيت من مناجاة الله إياك 
فأحياهم الله وبعثهم معه. 

فقالوا: إنك لو سألت الله إن يريك أن تنظر إليه لأجابك وكنت تخيرنا 
كيف هو فنعرفه حق معر فته. 

فقال موسى22: يا قوم إن الله لا يرى بالأبصار ولا كيفية له وإن) 
يعرف بآياته ويعلم بأعلامه. 

فقالوا: لن نؤمن لك حتى تسأله. 

فقال موسى2: يا رب» إنك قد سمعت مقالة بني إسرائيل وأنت أعلم 
بصلاحهم, فأوحى الله جل جلاله إليه: يا موسى اسألني ما سألوك؛ فلن 


أؤاخذك بجهلهم فعند ذلك قال موسى:*: لإرَبٌ أن أَنظِرٌ إِلَيِكَ قَالَ لّن 


2 


ََايوََكِنِ انر إل ابل قن اشتقرٌ رَّ مَكَانّه #4 وهو ببوي #فَسَوْف تر 7 
ع كَل رَبْهُ نبل بآية من آباته #جَعَلَهُ دَكَا وَكَرّ موسّى صَعِفَا نَنَ آنا 


ع و ا 


سُبْحَائَكَ نَبْتَ إِلَِْكَ)ُ يقول: رجعت إلى معرفتي بك عن جهل قومي #وَأ 3 


وَل الؤبيت4 منهم بأنك لا ترى. 
فقال المأمون: لله درك يا أبا الحسن».0) 


الدليل الثاني: إخبار القرآن الكريم بأن المؤمنين ينظرون إلى ربهم جل وعلا. 

إن القرآن الكريم حكى نظر أهل الجنة إلى ربهم تعالى» قال تعالى 
وجوه يَوْمَيذٍ نَاضِرَة0 إِلَ ربجا نَاظرَة4 

والنظر هو تقليب الحدقة الذي تترتب عليه الرؤية والإبصار وإدراك 
المرئي» ما يعني إمكان أن يُرى الله تعالى يوم القيامة بالرؤية البصرية» بل 
ووقوعه بنص الآية. 

وتجاب: هذا النظر بهذا المعنى محال عليه تعالى» لأنه يستلزم أن يكون 
المرئي جساً وهو تعالى ليس بجسم» فلا بد أن يراد به معنى مجازياًء والذي 
يمكن تفسيره به هو: 

أولاً: أن النظر هنا معنوي» أي إنهم ينظرون إلى نعمة الله تعالى ورحمته 
و... وقد خذف المضاف وأقيم المضاف إليه مقامه. وهو أمر ذائع في اللغة 


.١1757-1١17١ التوحيد- الشيخ الصدوق- ص‎ )١( 
.)77-55( (؟) سورة القيامة‎ 
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العربية. 
فالمعنى: أن وجوه المؤمنين ناضرة» «١يعنى‏ مشرقة تنتظر ثواب ربها»”" أو 
قل امقر قل وضيقة #النشيرة الضورة اشيقة الى ل القلب مدرورا عد 


نضر وجهه ينضر نضرة ونضارة فهو ناضر. والنضرة مثل البهجة 
والطلاقة» وضده العبوس والبسورء فوجوه المؤمنين المستحقين للثواب بهذه 
الصفة با جعل الله عليها من النور علامة للخلق والملائكة على أنهم مؤمنون 
مستحقون الثواب).9) 

أما وجوه الكافرين» فقالت عنهم الآيات البعدية #ووجوه يَوْمَئِذٍ 
- 00 010101 1 وخ ل 3 ع ٠‏ 5 
بَايِرَة تَظن أن يُفعل ببَا فَاقِرَة4”" «يعني وجوه أهل الكفر. والبسور ظهور 
حال الغمّ في الوجه معجلًا قبل الإخبار عنه... والفاقرة الكاسرة لفقار 
الظهر بشدة» ومثل الفاقرة: الداهية والآبدة.).9©) 


ثانياً: أن المقصود من (ناظرة) هو منتظرة» أي إن تلك الوجوه الناضرة 
المتتعشة تنتظر ربها ورحمته ولطفه وعنايته» وفي ذلك روي عن أمير 
المؤمنين 2ه في كلامه مع الزنديق الذي سأله عن بعض متشابهات القرآن: 
الناظرة في بعض اللغة هي: المتتظرة ألم تسمع إلى قوله تعالى: لقَناظِرَةٌ بم 
)١(‏ عيون أخبار الرضا« للشيخ الصدوق ج١‏ ص5١٠.‏ 


() التبيان في تفسير القرآن للشيخ الطومبي ج١٠‏ ص .١594‏ 
(") القيامة 5؟ - 506 


(5) التبيان في تفسير القرآن للشيخ الطومي ج١٠‏ ص .١594‏ 


َ جعٌ المرَسَنُونَ74أي: منتظر 5 بم يرجم اللرسلون” 


وقال الشيخ الطومي <: «إِلَ رَهَا نَاظِرَة4 معناه منتظر منتظرة نعمة ربها 
وثوابه أن يصل إليهم. .. والمراد به الانتظار والتأميل» وأيضاً فإنه في مقابلة 
قوله في صفة أهل النار #اتَظُنُ أن يْفْعَلَ بها قَاقِرَ َه فالمؤمنون يؤمنون بتجديد 
الكرامة وينتظرون الثواب» والكفار يظنون الفاقرة» 57 جع إلى فعل 
القلبي 5 

ار وكا يخبر القرآن عنهم إن اّذَِ يَشَُْونَ عه اله وََيْانهِمْ 
د لا كَلَّمُهُمُ الله ولعي اياي 

مَةِوَ وَلايْرَكيهمْ وَهُمْ عَذابٌ ألِيةٌ4. 5 

وبعبارة أخرى: 

قد يُقال: إن المراد من النظر هو النظر الحقيقى - بواسطة العين - 
تقدير: ويكرن العى:* أن المومتين عندما بدخلون اللةمينظروة ونون 
في الجنة علهم ينظرون إلى رهم هناك ولكنهم لا يرونه. 

امسر ا سي يه 


)١(‏ النمل0". 

(؟) الاحتجاج للطبرسي ج١‏ ص554. 

() التبيان في تفسير القرآن للشيخ الطومبي ج١٠‏ ص .١194‏ 
(5) آل عمران /الا. 


التفصيل الثالث: تفصيل الصفات السلبية الذاتية 


3 رام | 

من هناء لا بد من التقدير في معنى النظر» بعد الاتفاق على أن النظر 
الحقيقى المادي غير مراد لمكان تجرده تعالى» والتقدير على أحد احتمالين: 

الأول: أن يراد المعنى الحقيقي للنظر - أي مدّ الطرف- لكن مع تقدير 
كلمة يصح معها الحمل» فنقول: إن المعنى هو (إلى ثواب ربها ناظرة».'") 

الثاني: أن النظر هنا بمعنى الانتظار» و(إلى) اسم مفرد لكلمة (آلاء). 
وحينئذ يكون المعنى: إن وجوه المؤمنين يوم القيامة منتظرة إلى (أي آلاء) ريها 
ونعمته» وهو دخول الحنة. 

وهذا الانتظار لا قلق فيه ولا غم لأنه يقع بعد تبشيرهم بأنهم من أهل 
الحنة» فيضمنون بذلك الرضا الإالطى» ولك يبقون متتظرين تفيذ الأمر 
بدخوهم الجنة. 

والدليل على أن هذا الأمر يقع بعد ت, ُ تبشيرهم بالجنة وقبل دخوها: 

أن الآيات الواردة بعد تلك الآيات المتقدمة تتكلم عن وجوه الكفار, 

8 را عهوعجَ 

فتقول #ووجوه يَوْمَيِذ يا يِرَة0 نظن أن يُفْعَلَ با فَاقِرَة4" فلو كان هذا 
الكلام بعد دخولهم جهنم لكان المناسب أن يعبر ب (قد فعل بها فاقرة)» أمًا 
وقد عبّر بالظن» فهذا معناه أنه قد حكم عليهم بدخوها ولا يدخلوها. 
)١(‏ ينبغي أن يُعلم: أن النظر له عدة معاني» فإن كان بمعنى الانتظار تعدى بنفسه» وإن كان بمعنى 


التفكر تعدى ب (في)» وإن كان بمعنى الرأفة تعدى باللام» وإن كان بمعنى مدّ الطرف تعدى ب (إلى). 
(١؟)‏ سورة القيامة(: 57- 50). 


والخلاصة: أنه يظهر مما تقدم عدم صحة استدلال الأشاعرة بالآيات 
القرآنية المتقدمة على إمكان الرؤية» وحتى لو سلمنا ظهورها الأولي في إمكان 
الرؤية» ولكن هناك قرائن منفصلة تمنع من هذا الظهورء من قبيل قوله تعالى 
للأَمدْرِكه الأَبْصَارٌ وَهُوَ يدْرِكُ الأبَصَارَ وَهُوَ اللّطِيفُ البيكْ74" ومن قبيل 
الروايات الكثيرة النافية لإمكان الرؤية. 

على أن هناك قرينة حالية عقلية - بحكم المتصلة- تمنع من ذلك الظهورء 
وهي: حكم العقل باستحالة الرؤية البصرية» وهذا الحكم العقلٍ مستفاد 
من حكم أكثر العقلاء باستحالة الرؤية لواجب الوجود. فيكون هذا الحكم 
بديهبياً أو قريباً من البديبيات. فيصلح للقرينية. وعليه فلا بد من تأويل 
الآيات الظاهرة في إمكان الرؤية. 


النقطة الرابعة: رواية جامعة لي نفي الرؤية. 

هناك الكثير من الروايات النافية للرؤية» والدالّة على استحالتهاء 
والملاحظ أن تلك الروايات لم تكتف بدعوى نفي الرؤية والاستدلال عليهاء 
وإنما دعت العقول إلى استنتاج هذه النتيجة من خلال التأمل وربط الآيات 
بعضها مع البعض الآخر. 

وغندما بلاضظ الرواياته الواردة حول مساألة الرؤية» وكثرة السؤال 
عنها وكيفيته ونوع السائل» نعرف بأن هذه المسألة كانت مطروحة وبشدة 
فق ذلك الره: 


.)١1١7( سورة الأنعام‎ )١( 


التفصيل الثالث: تفصيل الصفات السلبية الذاتية 


ومن أظهر تلك الروايات هي التالي: 

عَنْ صَفْوَانَ بْنِ يخ قَالَ: «سَألَنِي ألو 3 المكدت أن اللي 5 
الحْسَنِ الرَضَائَِك فَاسْتَْدَنته في ذَّلِكَ قَأَذِنَ ل قَدَحَلّ عَلَيّْه قَسَأَلَهِ عَن الحلال 
ارام والأخكا» على بك ش وله ل لزيد قل أ 2 


هه 
نا: أن ١‏ 


خض ١‏ خضي ل ل سمه ا 0 6 0 
نَ الله قَسَمَ الرؤْيَةَ والكَلاءَ يَبْنَ تين فَقَسَمَ الكَلَامَ لموسَى 


َقَالَ أب الحسَنك:: 5 َمَنِ البلَمُ عَنِ لله إل التَقَلَْنِ ص الجن والإنْس: 
«إلا تُدْرِكُه الأبِصَارٌ ولا تبِطُونَ به عِلا* «ولَيْس كَوِذْيِه نَيْ4» ألَيْسَ 


لا رفوه 


َحَمَدٌ؟ ! 
قَالَ: كيف يي رَجُلَ إِلَ الَأْقٍ > ا ا 
له مغو ل هر اله يُول: طلا اند ركه الأَبُصَارٌ4 و «إلا تحِيطونَ 


0 : 35 0 و عمق رق 0 26 
به عِلّا4 و ##ليْسَ كُمِثْله غ4 نَم يفو ل: آنا رَأيته بعيّنِي وأحطت به عِلما 
ا 

هَِ 4 ع 3 


232 بحوث معرفية 4 علم الكلام/ الجزء الأول 


«إما كلب القُوَادُ ما رَأَى4 يَقُولٌ: مَا كَذّب فُوَادُنحَمَد مَارَأَثْ عَيْتَا ثم أخير 
ب رَأَى قَقَالَ: لالَقَد رَأى مِنْ آياتٍ رَبّه الكُبْرى 4 فَآيَاتُ الله عَبُ م الله وللاكال 


اله «ولايبطُون به 4 فَإذا أنه البصَاءٌ قد حاط به الل ووََمَتٍ 5-5 


َقَالَ أبُو قَرّة: فتَكَذَّبُ بِالرّوَايَات؟! 
َال أبُو الحسَن هته : إِذَا كَانَتِ الرّوَايَاتُ مُحَالِمََ لِلقرْآنِ كَذَّبْمْهَا وما أَحْمَمَ 


المسلكوة عَليه أنه لذ ا طبه عِْا امد كه الَصَارُ ويس كوذْليه ».7 


)١(‏ الكافي- ج -١‏ ص 40 - 45 باب في إبطال الرؤية ح7. 


التفصيل الرابع: 4 بعض الصفات السلبية الفعلية. 


ذكرنا أن هناك صفات سلبية ذاتية -وكان الكلام فيها-» وسلبية فعلية» 
وهي المتعلقة بنفي النقص عن فعله جل وعلاء وفي الحقيقة أن البحث 
التفصيل فيها سيكون في مباحث العدل الإلمي إن شاء الله تعالى» ولكن 
سنذكر هنا العديد من الصفات التي أثبتها القرآن للباري جل وعلاء والتي 
قد يظهر منها بدواً نسبة الأفعال السلبية له جل وعلاء وسنعرف حقيقة الحال 
فيها إن شاء الله تعالى» فنقول: 

قد تقدم أن معنى الصفات السلبية هي الصفات التي يلزم من إثباتها لله 
تعالى نسبة النقص له جل وعلاء وبالتالي فلا بد أن يسبقها حرف نفي عند 
وصف الله تعالى بهاء ولذا سّميت بالسلبية. 

هذا ولكن نجد أن القرآن الكريم يثبت بعض الصفات لأفعال الله تعالى 
ما ظاهره النقص. كالكيد والمكر والقهر والتكبر والإضلال وغيرهاء وهذا 
ما لا يتوافق مع وجوب الوجود. 


وحتى تنضح الصورة فيهاء نذكرها تباعاً مع بيان حقيقة الحال فيها: 


5 


الصفة الأولى : الكيد والمكر والاستدراج والخداع والاستهزاء والسخرية 
بقول تعالى: لإِمَّكُمْ يكِيدُونَ كبداً. وَأَكِيدٌ كبْدا4 20 
ويقول تعالى: لوَالّذينَ كذَّبُوا اتنا سَتَستَدرِجُهُمْ مِنْ حَيْتُ لايعْلمُونَ. 
وَأَئْلٍ فُمْ إن كَيْدِي مَتِينُ 7.4" 
ا حاب ون 64 


ويقول تعالى لوَإِذ اناس رمه ِنْ بغ را م . مَسَّنْهُمْ إذا لَهُمْ مَكرٌ 


4 


ف اتنا قل الله يع مَكْرًا إِنَّ رُسْلَنا يَكْتبُونَ ما فَكُرُونَ 4 9) 
وقال تعالى أإِنَّالَافِقِينَ يحَاوِعُونَ اللهوَهوَحاوعُهُمْ وذ قامُوا إل الصَّلاةٍ 
قامُوا كُسالى يُرَاؤٌّنَ الئاس ولا يَذْكُر ون لله إلا ليلدك © 
هذه الآيات صريحة في وصف فعل الله تعالى بالكيد والمكر والخداع 
والاستدراج و...؛ وهي من الصفات غير المحبذّة كما هو واضح. 


١5-16 الطارق‎ )١( 
١87 2187 (؟) الأعراف‎ 
49 الأعرافء الآية‎ )"( 
7١ يونسء الآية‎ )5( 
١557 النساء‎ )65( 


5206 


الجواب: 

بدايةً نعطي قاعدة عامة في كل ما سيأتينا من الصفات المشار إليهاء وهي 
الآني: 

أ: أن الشارع الأقدس لم تكن له لغة خاصة في خطاباته مع الناسء وإنما 
هو استعمل اللغة العربية وقوانينها المعروفة من دلالة اللفظ على المعنى 
بالوضع والاستعمال. والكنايات» والمجازات» وما شابه. ومعه. فلا بد من 
الرجوع إلى قوانين اللغة العربية لمعرفة المعنى المقصود من ألفاظ الشارع 
المقدس في القرآن والروايات. 

ب: صحيحٌ أننا نرجع إلى قوانين اللغة العربية في فهم المعنى المراد من 
لفظ ماء ولكن علينا أن ننتبه إلى حقيقة» وهي: أن اللفظ قد يكون له معنى 
لغوي معين نجده في القواميس اللغوية» ولكن وبعد مرور فترة من الزمن» 
يكتسب ذلك اللفظ معنى جديداً مضافاً إلى معناه اللغوي, أو ربا لا يمثّ 
إلى المعنى اللغوي بصلة» ومن أمثلة ذلك لفظ (العصابة)» فأي واحد منا 
اليوم إذا سمع لفظ (عصابة)» فإنه يتبادر إلى ذهنه معنى سلبي تماماً يحكي عن 
مجموعة من قطاع الطرق أو المجرمين» ولكن لو رجعنا إلى القواميس اللغوية 
لوجدنا أن معناها هو فقط: «الجماعة من الناس والخيل والطيينة0 © «والخصية 
والعصابةٌ: جماعةٌ ما بين العَسّرة إلى الأربعين».9) 


)١(‏ صحاح الجوهري مادة (عصب). 
ارك لسان العرب مادة (عصب) 


الصفة الأولى: الكيد والمكر والاستدراج والخداع والاستهزاء والسخرية 


ومن ذلك أيضاً لفظ (الحيوان) حيث إنه وضع للدلالة على كل ما 
يدبٌ على الأرض»ء ولكن اليوم حصل في معناه زحاف واضح بحيث صار 
يستعمل في غير الإنسانء أي إنه حصل تضييق في مفهومه بإخراج الإنسان 
منه. 

ج: وهذا يعني: أنه إذا ورد لفظ ما في نص شرعيء فلا بد أن نرجع 
إلى زمن صدور النص لنعرف ما هو المعنى الذي كان يستعمل فيه اللفظ 
آنذاك» ونفسّر اللفظ بالمعنى المقصود في ذلك الزمن» والذي قد يكون هو 
نفس المعنى المستعمل في زمنناء وقد يكون غيره كما أوضحنا. 

وهذه الملحوظة لا بد أن نضعها في الحسبان في كل الصفات التي نتكلم 
فيها في هذا التفصيل. 

إذا تبين هذا نقول: 

الكيد فى اللغة: ضرب من الاحتيال» وقد يكون مذموماً وقد يكون 
ويكولة حفن ذللف مود ا 60 

وبنفس المعنى جاء المكر» قال الراغب في مفرداته: «المكُرٌ: صرف الغير 
عا يقصده بحيلة» وذلك ضربان: مكر محمود» وذلك أن يتحرّى بذلك فعل 
جميل» وعلى ذلك قال [تعالى ] #والله حَبْرُ الماكريت 224. ومذموم. وهو أن 


)١(‏ انظر مفردات الراغب الأصفهاني مادة (كيد). 
(؟) آل عمران» 05 


يتحرّى به فعل قبيح» قال تعالى: #ولا تَحِيقٌ المكُرُ | إلّا )0.2204 

فالكيد لغة هو العمل الذي يخفى على الآخر (احتيال)» وهو قد يكون 
ممدوحاًء وقد يكون مذموماء مما يعني أنه من الصفات التي تتلبس بأكثر 
من عتواق حسسن ما تلق ينه اما كضرب: الولد» خإنه إن كاق للتاديت 
كان حسناًء وإن كان للتشمي كان قبيحاء والكيد كذلكء فإن كان لخديعة 
الآخر با ليس بحقء كان قبيحأء وإن كان لرد كيد الكائدين والتخلص من 
شرورهم كان حسناً. 

نعم» تعارف عندناء استعمال الكيد في الأمور المذمومة» ولكن كثرة 
استعماله فيه لا تنفي إمكان استعماله في الممدوح والحسن. 

ومعه نقول: إن نسبة الكيد إلى الله تعالى لا محالة تحمل على الممدوح منه؛ 
لما ثبت من حكمته تعالى» ولما ثبت من أنه تعالى لا يخاف من أحد حتى يلجأ 
إلى الحيلة والمكر في أخذ حقه منه مثلاً» ولما ثبت أيضاً من أنه لا قوي يضادّه 
حتى يحتاج إلى أن يتحايل عليه بعمل خفي ليثني قوته ويرديه» إنما أمره إذا 
أراد شيئاً أن يقول له كن فيكون. 

والمعنى المقبول لذلك هو التالي: 

إن كيد الكافرين يكون بالتحايل على المؤمنين ومحاولة خداعهم وإظهار 
الإيوان لهم أو محاولة إيقاعهم في الفخ ليقضوا عليهم, أو محاولة إخفاء الأدلة 


57” فاطر/‎ )١( 
(؟) انظر مفردات الراغب الأصفهاني مادة (مكر).‎ 


الصفة الأولى: الكيد والمكر والاستدراج والخداع والاستهزاء والسخرية 


والحجج على الحق ليخدعوا الناس عن الدين الحق. 
أما الكيد من الله تعالى فهو 

مجازاة الكافرين على ما فعلوه من كيد ومكر سبيء» فيجازيهم بالعذاب. 

أو ينصر المؤمنين بطريقة لا تخطر على قلب الكافرين» فهو يكيد بالكافرين 
بمعنى تفي عنهم الطرق التي ينصر بها عباده المؤمنين» والتي سيجازيهم بها 
اليوم أو غداً. 

ونفس الكلام يقال في المكرء حيث إن «المكر في الأصل هو كل نوع من 
التخطيط المقترن بالعمل المخفيء لا المعنى الذي يفهم من هذه الكلمة اليوم» 
وهو الاقتران بنوع من الشيطنة» وعلى هذا فإنه يصدق على الله سبحانه ىا 
يصدق على العباد...).0) 

وهذا المعنى هو ما أطبق عليه مفسرونا رضوان الله عليهم» وننقل بعض 

جاء في تفسير علي بن إبراهيم : 9إِنَّهُمْ يَكِيدُونَ كبْدَاك أي يحتالون الحيل 
#وَأكِيدٌ كَيْدَاك فهو من الله العذاب.9) 

وقال الشيخ الطوسي <4 في تبيانه: «إِنَّهُمْ يَكِيدُونَ كبْدَاك أي يحتالون في 
رفع الحجج وإنكار الآيات ويفعلون ما يوجب الغيظ... فقال تعالى اإوَأكِيدٌ 
كَيْدّاكُ أي أجازيهم على كيدهم, وسمي الجزاء على الكيد باسمه لازدواج 


.77” الأمثل للشيرازي ج” ص‎ )١( 


الكلام. 


وقبل: المعنى: أخهم يحتالون لحلاك النبي وأصحابه. وأنا أسبّب لهم النصر 
والغلبة وأقوّي دواعيهم إلى القتال» فسمى ذلك كيدا من حيث يخفى عليهم 
للب 

وقال الشيخ الطبرسي 2 في جوامع الجامع: إَِّكُم يكِبدُونَ» يََانُونَ 
في إبْقَاع المكروه بك ويِمَنْ مَعَكَ. «وَأَكِيدُ كَبْدَا4 أَدَيرُ ما ينْقْضُ عَيْدَهُم 
واحتياهّم من حيث يَخْقَى عليهم.”" 

ونفس المعنى يُّقال في كون الله تعالى أسرع مكراً من الكافرين» فمعنى: 
«الله أسْرَعٌ مَكْرًّاك هو: أنه أقدر جزاءً على المكرء وذلك أمهم: جعلوا جزاء 
النعمة المككر مكان الشكرء فقوبلوا بها هو أشد. والسرعة عمل الشيء في وقته 
الذي هو أحق به. والمعنى: أن ما يأتيهم من العقاب أسرع مما أتوه من المكرء 
أي وقع في حقه.0" 

وبعبارة أخرى: أن القرآن الكريم يقول للكافرين: إن الله تعالى «يدبر 
عقابكم ويوقعه بكم قبل أن تدبروا في إطفاء نور الإسلام).9) 


ونفس الكلام يقال في وصف كيده جل وعلا بأنه متين #إإِنَّ كَيْدِي 


.7"77 التبيان في تفسير القرآن للطوسي ج١٠ ص‎ )١( 
./705 (؟) تفسير جوامع الجامع للطبرمبي ج 7" ص‎ 
."0/ التبيان في تفسير القرآن للطوسبي ج5 ص‎ )"( 
.١١9ص تفسير جوامع الجامع للطبرسي ج؟‎ ):5( 


الصفة الأولى: الكيد والمكر والاستدراج والخداع والاستهزاء والسخرية 


عفن # سحيف ناث بأذاعذاي الله تعالى شديد. 

قال الشيخ الطوسيى:: معناه: إن (عذابي) وسماه كيداً لنزوله بهم من 
حيث لا يشعرون. وقيل: إنه أراد أن جزاء كيدهم» وسماه كيدا للازدواج 
على ما بينا نظائره. ومعنى (متين) شديد قوي.7"© 

وقال الشيخ الطبرسي <ك: «إإِنْ كَيْدِي مَتِينٌّ* أي: عذابي قوي منيعء لا 
يمنعه مانع» ولا يدفعه دافع» وسمه كيدًا لنزوله مهم من حيث لا يشعرون.”" 

وأما ما يتعلق بالاستدراج. 

فهو بمعنى أن الله تعالى لا يتعجّل بالعذاب على الطغاة والعاصين 
المتجرئين وفقاً لسنته في عباده» بل يفتح عليهم أبواب النعم. فكلما ازدادوا 
طغياناً زادهم نع)ً. 

ومن هذا يتضح: أن الاستدراج يعني: 
وضع 

ب: زيادة النعم على العاصي» وهو أمر حسن بلا أدنى شكء كل ما في 
الآمر أن العاصي باختياره قد يختار الطريق الأسوأ لاستعمال هذه النعم. 

ج: إنزال العقوبة بالعاصي بعد إتمام الحجة» وهذا أمر حسن أيضاً | هو 


.57” التبيان في تفسير القرآن للطومبي ج 5 ص‎ )١( 


التي يذكرونها في بحث التكليف. 


وقل دربت الزوايات كتير من الامتدراج» فقددربوي أنه شيل بر عبر 
هل و مهو 


الله كد عَنِ الاسْتِدْرَاجٍ فَقَالَ: هو العبد لت لذت يمل ل ونجدد لَه 
متها لاه ويه عن ريون للغؤب فهر امناو ين عبد ل 


وم 00 


وهكذا فيه يتعلق بالخداع في قوله تعالى إن الْافِقِينَ تُحاوِعُونَ الهوَهُوَ 
خادِعُهُمْ وَإِذا قامُوا إِلَ الصَّلاةٍ قامُوا كُسالى ب يُراؤنَ الئاس وَلا يَذْكُرُونَ الل إل 
اد 


فإنه تحمل على أنه تعالى يجازيهم على خداعهم. وليس بمعنى أنه يهارس 
الخداع, تعالى الله عن ذلك علواً كبيراً» ذ فعن الحسن بن علي بن فضال» عن 
الرضا علي بن موسىء#التلاد» قال: سألته عن قول الله عز وجل #سَخِرٌ الله 
وى 5 1 . لكر وده و 5 5 5 مه 
مِنْهُمْ4 وعن قول الله عز وجل: #الله يَسْتَهُزَئَ بم #4 وعن قوله: #وَمَكَرُوا 
وَمَكَرٌ الله وعن قوله لأتحادِعُونَ الله وَهُوَ خادِعَهَمْ» فقال: إن الله تبارك 
وتعالى لا يسخر ولا يستهزئ ولا يمكر ولا يخادع» ولكنه عز وجل يجازيهم 
الظالمون علواً كبيراً...” 


)١(‏ الكافي للكليني ج؟ ص 557 باب الاستدراج ح7. 
(؟) النساء ١57‏ 
(") التوحيد للصدوق. ص1517. 


الصفة الأولى: الكيد والمكر والاستدراج والخداع والاستهزاء والسخرية 


أو يكون بمعنى العذاب» وعبر عنه بالخداع للملابسة مع كلام المنافقين» 
وهو ما روي عن الإمام الصادق 52 «الخديعة من الله: العذاب».7) 

وكذا فيم| يتعلق بالاستهزاء والسخرية. 

انام الأمور قي يدبو كل اال ادا سيزاءبالاخرين والسدتريه 
منهم أمر مبغوض عقلاً» وقد : من الث ان ععه اقال تسال :فيا آنا ادن أكثوا 
لا يَسْحَر قوم مِنْ ْم عسَئ أن يَكُونُوا حَْا نهم ولا نِساءً منْ نساءٍ عَسَئْ 
أَنْ يك خا نولا ُو أْسَكُمْ وَل ناوا بالألقاب بْسّ الاسم 
الفْسُوقٌ بَعْدَ الأَبمانٍ وَمَنْ 5,1 ييْبْ كَأُولئِكَ هُمُ الظَائُونَ 5 

ولكن رغم ذلك نجد أن القرآن الكريم 0 بنسية ار 
والسخرية إلى الله تعالى» قال تعان: «الَذِينَ يَلْمِزُونَ المطوَعِينَ من المؤْمِنينَ 
في الصَّدَقَاتٍ وَالَّذِينَ لا يِدُونَ إل إلا جْهَدَهُمْ فَيَسْكَرُونَ مِنْهُمْ سَخْرَ الله مِنْهُمْ 
وَُمْ عَذَابٌ أَلِيه4. 9" 

وقال تعالى: «إوَإذا لَقُوا الَّذِينَ آمنُوا قانُوا آمناوَإِذا لوا إل شَاطِدنهِم 
قالُوا ِنَا مَعَكُمْ إِنَّا نحن مُسْتَهُرِؤُونَ. اله يَسْتَهْرحٌ م وَيَمُدّهُمْ في طَعْيانِمْ 


عر وار يَعْمَهُونَ 4. 0( 


.١97ص‎ ١ج تفسير علي بن إبراهيم‎ )١( 
١١ الحجرات‎ )١( 

(") التوبة 9/ا 

١6 - ١5 البقرة‎ )5( 


ولكن يقال: 

إن الاستهزاء وإن كان يفهم منه معنى سلبي» ولكن معناه لا ينحصر 
بذلك» بل يُمكن أن يراد منه معنى آخر غير سلبي, وعلى أقل التقادير فإنه 
إذا نُسب إلى الله تعالى فلا بد من صرفه عن معناه السبيء إلى معنى يتناسب 
مع حكمته تعالى ما لا يتناسب مع كونه مستهزتاً بالمعنى المعروف» وهو ما 
أشارت له الروايات الشريفة» حيث فسّرت الاستهزاء منه تعالى بالمجازاة على 
الأعمال» ولكنه عبّر عنه بالاستهزاء من باب المقابلة لما كان يفعله الكافرون 
من الاستهزاء بأوامر الله تعالى وأحكامه. وقد تقدمت رواية بن فضال عن 
الإمام الرضاءكه الدالة على هذا المعنى. 


وعلى هذا المنوال جاءت كلمات المفسرين» قال الشريف الرضى (رضوان 
اله عليه): «والمراد مها: أنه تعالى يجازيهم على استهزائهم بإرصاد العقوبة لهم 
فسمى الجزاء على الاستهزاء باسمه» إذ كان واقعًا في مقابلته» والوصف 
بحقيقة الاستهزاء غير جائز عليه تعالى» لأنه عكس أوصاف الحليم» وضد 
طريق الحكيم).') 

فالصحيح إذن هو أنه: «ليس المقصود من السخرية في الآيات المباركة 
أنْ الله تعالى استهزأ بالكفار والمنافقين لفظياً وسلوكياً كا يفعل البشر» بل 
المراد منه الاستهزاء بهم عن طريق معاقبتهم دنيوياً أو أخروياً إثر معاصيهم 
اللفظية والسلوكية؛ وهذا المعنى تدعمه الآيات نفسها. 


. ١١7”ص تلخيص البيان في مجازات القرآن للشريف الرضى‎ )١( 


الصفة الأولى: الكيد والمكر والاستدراج والخداع والاستهزاء والسخرية 


مثلاً خاطب الله عر وجل الكفار الذين سخروا من النبيّ نوح طلقا حينا 
ال اد : #وَيَضْتَعٌ القُلْكَ وَكُلَهَام وللومد و وتسور 
مِئهُ قَال ! إن تسْكَرُو نا قا َْكَرُ ِدْكُمْ كما تَسْحَرُونَ. فشوق تتلقون كن 
نيه عَزّابٌ مخزِيهِ ويل عَلَْهِ عَذَابٌ مُقِيمٌ 0 


34 


61 


ا 


وبعد ذلك ذكر حادثة الطوفان وكيف أنه أغرقهم فرجع استهزاؤهم 
عليهم وأصبحوا هم الخاسرين» وهذا الحلاك في الواقع هو بمثابة استهزاء 
بهم ردا على استهزائهم, أي إهلاكهم إثر استهزائهم وكأنّ| الاستهزاء سببٌ 
لفنائهم الذي هو في الحقيقة تحقيدٌ لقدراتهم وإهانة لهم.».9) 


)١(‏ هود الآيتان /” و9". 
(؟) أجوبة الشبهات العقائدية ج١‏ ص 5 40. 


الصفة الثانية : القهر (القهار) 


ذكرت هذه الصفة في القرآن الكريم ثمان مرات» ومعناها المتبادر: 
سلبيء فكيف أثبته القرآن الكريم للذات المقدسة؟ 
والجواب: 

أثاها كو رمع ع للقير ينل احق الس الدبو لبن الاستتعال 
المنحصرء إذ القهر كى)| يستعمل في إذلال الآخر”"» وهو الذي نبي عنه في 
قوله تعالى قَأمًا اليم قلا تفْمَرْ4”"أي لا تُذله كذلك يُستعمل في معنى 
الغلبة» حيث قال الراغب الأصفهاني في مفرداته: «القهر: الغلبة والتذليل؛» 
ويُستعمل في كُلَّ منهم|»”". 

وهذا معناه: أن معنى (القهر) يتعين بالمتعلّق» أى إنه يتبين معناه من 
الثىء المقهور. 

إذا تبين هذا نقول: هنا نقطتان: 
)عنما آن من ضفاته تحال الحو والمذل» وقة :هو الذى يو املكف من يشاء ويتزغة من يشاء: 
[القواعد والفوائد للشهيد الأول ج7 ص ١58‏ ]» فهو معنى راجع للقهر. 


(؟) الضحى 4. 
(") مفردات الراغب مادة (قهر). 


اما 


١ 13‏ بحوث معرفية 4 علم الكلام/ الجزء الأول 


النقطة الأولى: هناك آيات ثان ذكرت هذه الصفة» وهى جاءت بنحوين: 


الحو الأول؛ سث منها اسثعملت مادة (قهر) بصيغة المبالغة: (القهار) 
وكرلك يصقة (الراجواهعوالآيات السقعى: 

ليا صَاحِبَّي الجن أأَرَْ ب مُتفَرقُونَ بد م الله الوَاحِدٌ القَهّارُ) 20 

قل من تت الستاوانت وَالأَْضٍ قل له قل أَكاتحَذتُم من دونه أَولتَاء 
بنكو أن تَْمَاوَلصرًا لهل يسوي الأضتى والبَص م ل 
تَسْتَوِي اله . تَ وَالورُ آم جَعلُوأ له شُرَكَاء حَلَّقَوأْ كَكَلْقِهِ فَتَشَابَهَ الخَلْقٌ 
عَلَيْهِمْ قل لله حََالِقُ كُلَ غَيْءِ وَهُوَ الوَاحِدٌ القَهَارٌ).0) 


٠6 42 5-‏ + مم #0 54 م روسن خذ عرض ص ف | ل 2 
#يَو يَوْمَ د جذل الأنش كه الآزضن والبستاؤات ويروا لله الواسن 


ل 


لفل إِنَ 000 منْ إِلَهِ إِلّا لله الوَاحِدُ الفَمَارُ.9) 
1 حَعِذَ وَلدَا لاضشطق غا كلق عايشاء شتكانة هو الله 
لاجد لمان © - 
رقا ل لسع 2 ام وب سراي . رم قد بن قد 20 عرق جا زلا - 
يوم هُم بَارِرُونَ لا خقَى عَلَ الله مِنّْهُمْ ّي ل املكُ اليم لله الوَاحدٍ 
)١(‏ سورة يوسف (59). 
(؟) سورة الرعد( .)١‏ 
(؟) سورة إبراهيم(/5). 


(5:) سورة ص(610). 
(6) سورة الزمر(ة). 


القهار#.() 
وهذا ما يفسره العلامة الطباطبائي في تفسيره بأنه يعني الأحدية» بمعنى 


أن مضمون الواحد القهار هي الأحدية عن 


النحو الثاني: الآية السابعة والثامنة وردت بصيغة اسم الفاعل (القاهر) 
بدون الواحد» والآيتان هما: 

لوَهُوَ القَاهِرٌ قَوْقَّ عِبَادِهِ وَهْوَ الَكِيمٌ احبر 74 

وَهُوَ القَاهِرٌ كَوْقّ عِبَادِهِ وَيُرْسِلٌ عَلَيِكُم حَفَطَة حَنَّىَ إذا جاء أَحَدَكُمُ 
لوت تَوَكنهُ رُسْلَناوَهُمْ لأبِمَرطُونَ 04 
النقطة الثانية: معنى القاهر والقهار. 

عندما نريد تفسير القهر الإلي» فلا بد أن ننظر إلى جميع الصفات الإلهية 
على أنها لوحة واحدة متكاملة؛ لا أن ننظر لبعض مقطوعاً عن البعض الآخرء 
هذه ملحوظة عامة في كل الصفات الإلهية» ومعه نقول: 

إن المراد من القهر في الصفات الإلهية هو الغلبة» ولكن ليست الغلبة 
المقرونة بالكيد والمكر والخحيلة والإذلال وغيرها من شوائب الصفات 
السيئة» كلاء لأن هذه الأمور تتنافى مع وجوب الوجود والغنى المطلق 


.)١5(رفاغ سورة‎ )١( 

(؟) قال العلامة: إن مجموع هاتين الصفتين ينتج صفة الأحدية.(تفسير الميزان» ج 2١١‏ ص 777). 
(؟) سورة الأنعام(18). 

(5) سورة الأنعام(11). 


والقدرة والحكمة؛ وإنم| هو بمعنى آخرء يشمل الحالات التالية: 

الحالة الأولى: أنه تعالى قهر العدم بالوجودء بمعنى أنه تعالى أوجد 
الممكنات من العدم» فإن حقها قبل أن يوجدها الله تعالى هو العدم لا غير» 
فلً) أوجدها الله تعالى وأخرجها من كتم العدم فإنه قهر العدم. 

الحالة الثانية: أنه تعالى من القدرة والغلبة بحيث لا يمكن لأي شيء أن 
يقف بوجه إرادته لو أراد شيئاً ماء بلا حاجة إلى أن يلجأ إلى الأساليب الملتوية 
والخديعة والمداهنة» وإنم| هو تعالى متسلط على أي شيء بنحو (كن فيكون). 

وهذا لا يعني أن يعيش الفرد خوفاً من سلطته وغليته جل وعلا بمعنى 
الخوف من ظلمه» كلا فإن غناه عن ظلم غيره» وحكمته وعدله تجعل الفرد 
-وعلى عكس التعامل مع الأقوياء- يلجأ إليه جل وعلاء ويطمئن بالكون 
تحت رعايته وسلطته. 

فهو تعالى قاهر للأعداء» وقاهر للأضداد والأنداد» بل هو قاهر لكل 
شيء بهذا المعنى. 

الحالة الثالثة: أنه تعالى قهر عباده على الاختيار» بمعنى أن قاهريته جل 
وعلا لا تعني أنه سلب الحرية والاختيار من الإنسان» بل على العكس اما 
فإن قاهريته أبت إلا أن يكون الإنسان فاعلاً بالاختيار» ما يعني أن الإنسان 
هو مسؤول عن فعله وما يصدر منه» فلا يصح حينها أن يرمي البعض سوء 
فعله على قاهرية الله تعالى. 


الحالة الرابعة: أنه تعالى قهر عباده بأن جعل مصيرهم إليه شاؤوا أم أبواء 
فالكل صائر إليه وراجع إليه» فهو الذي (قهر عباده بالموت والفناء»). وهو 
ما تشير إليه بكل وضوح الآية الكريمة: ليَومَ تَُدَلْ الأَرْضُ غَيْرَ الأرض 
وَالسَّهَاوَات ويروا لله الوَاحدٍ القَمّارٍ4.”"" 

وكل هذه المعاني ترجع إلى حقيقة واحدة» وهي ي : أن جنيع الموجودات 
ل كانت مخلوقة لله وقائمة به. فهي محتاجة إليه في وجودها وجميع شؤوماء 
وترتدى لبان الذلةوالبكة آمامت 8 


وهذا ما يمكن أن نجده بكل وضوح من الروايات المفسرة لاسم القاهر 
والقهارء فقد روي عن الإمام الرضاءك أنه قال: «...وأَمًا القَاهِرُ قَلَيْسَ عَلَ 
مَعْتَى عِلَاج وتَصَبٍ واخْتيَالٍ ومُدَارَةٍ ة ومكر» كا يَقَهَرٌ العِبَاذ بَعْضْهُمْ بَعْضاً 
الْهُوُُِّْمْ َعُود قاهرا وار يوه مَقهُورش ولِن ذَلِكَ مِنَ اله باك 


وتَعَاقٌ عَلّ أَنَّ بجحي ما حَلَقٌ مُلبّسٌ «متلَيّسٌ) به الذّلْ لقَاعِيه قله الامتتاع 


ًا أََاد به 1 يرج نه طَرَْةَ عَبْنِء (خير أنه) أَنْيَقُولَ له كُنْ فيَكُونُ والقَاهرٌ 
نا عل ما دَكَرْثُ ووَصَفْتُ قَقَد معنا الاسم واختكَفَ الى وهَكَدًا بيع 
السْمَاء. ..» © 


وعن أمير المؤمنين #58 أنه قال : ١َلَامَيْءَ‏ طإِلّا لله الواح القَهَارُ4 الَّذِي 


3 


)١(‏ سورة إبراهيم(5/8). 
() الكاني للكليني ج١‏ ص"177 بَابٌ آَرُ وهُوٌ مِنَ البَاب الَأوّلٍ إلا أن فيه زِيَادةَ وهُرَ القَرْقُ مَابيَنْ 
ماني الي تَحْتَ أَسَْاءِ الله وأسْيَاءِ الَخْلُوقِينَ / ح (؟). 


000 5 2 5 )6 د 0000 سي مات 9 
إل م 0 


او 
كَانَ فَنَاوَّمَاء ولَوْ قَدَرَتْ عَلَ الِامَْاع لدَامَ بت ؤعَايك. 27 


ومن هنا قال الشيخ الصدوق#:: «القدير والقاهر معناهما أن الأشياء لا 
تطيق الامتناع منه ومما يريد الانفاذ فيها».”) 


.١75 نبج البلاغة ج7١ ص‎ )١( 
.١9/8 التوحيد للصدوق ص‎ )( 


الصفة الثالثة: التجبر (الجبار) (ذو الجبروت). 


الجبار أيضاً من الصفات التي أثبتها القرآن الكريم لله عز وجل في آية 

/ , 1 لماعي ا لك سك قد ال ف ووقة ب 2 
الاي ره تعالى: »#هُوَ الله الذي لا إل إلا هُوَ المِك القدوس السَّلامُ 
المؤْمنُ الهَِْنُ العَِيرٌ اجَبارُ لمكي سُبْحانَ الله عم يش رِكُونَ4 .1" 

وهي كا ترى يتبادر منها معانٍ غير محبذة. 

وقد أضحت طريقة بيان مثل هذه الصفة واضحة جلية» إذ عندما نرجع 
إلى اللغة نجد أن معناها هو التالى: 

جبر: أصل واحد وهو جنس من العظمة والعلوٌ والاستقامة. فالجبّار 
الْذي طال وفات اليد» يقال: فرس جبار ونخلة جبارة وذو الجبورة وذو 
الجبروت. وجبرت العظم فجُبر» ويقال للخشب الذي يضم به العظم 
الكسير: جبارة» وا جمع جبائر.”7") 

ومنه يتبين: أن الجبر يأق على عدة معانى» منها: العظمة» والعلوء 


وكا ترى. فليس. في المعاني اللغوية أي معنى سلبيء إنا الناس في 


.77 الحشر‎ )١( 


ه64 معدجم مقاييس اللغة لان فارس مادة (جير). 


اننا 


لج بحود سرفية جسم هدر تجزه لارن] 
تعاملاتهم اليومية استعملوا الجبار في خصوص المتعالي ظلاً وجوراًء ولكنه 
اقم الهو استع الأكماةه (جر) ولبين متخضر | بباء وقد امشعمله القران 
الكريم في وصف بعض المنحرفين» فقد وصف البعض بأنه جبار بمعنى «من 
يضرب ويقتل ويدمر من منطلق الغضب ولا يتبع أمر العقل» وبتعبير آخر: 
هو من يجبر سواه على اتّباعه ويريد أن يغطي نقصه بادعاء العظمة والتكبر 
الظاهري).') 


قال تعالى: لوَيِلْكَ عادٌ جَحَدُوا بآياتٍِ رَبهِمْ وَعَصَوَا رُسْلَهُ وَاتبعُوا أمْرَ 
كُلَّ جَبَار عَنِيدك. 0 

وقال تعالى: لوَاسْتفْتَحُوا وَحَابَ كُلٌّ جَبارٍ نيد منْ وَرائِهِ جهن 
اق و عاد ل 1 316ل يكاة تيينة رازه تيه الَوْثُ مِنْ كُلَّ مكانٍ 
وما هو ب 2 بِمَيّتِ وَمِنْ وَرائِه عَذَابٌ غَلِيظ 0.4 

وقال تعالى: لَالَّذِينَ ُاوِلُونَ في آياتِ الله بعَيْرٍ سُلْطانٍ أَنَاهُمْ كي مَقنا 
عِنْد لله وَحِنْدَ اين آمَنُوا كذلِك يَطبَعُ الله عل كُلَ كلب مَك جبار. 0" 

ومعه. فإذا تين الح إلى الله تعالى» فإنه ينمخض في الدلالة على: 
أولا الغلية والسيطرة والقهر: 

وهو ما يظهر من قوله تعالى لأهُوَّ الله الي لَا إل إلا هُوَ لِك القدُوسُ 
(؟) هود 9ه0. 


() إبراهيم ١5‏ -11. 
(5) غافر 60 7. 


الصفة الثالثة: التجير (الجبار) (ذوالجيروت). 
الشكخه ارين المعتين العويا كاذ لمكا قنضان اناه بذ كوخ 014 وهذا 

م المؤمن المهيمن العزيز الجبار المتكبرٌ سبحان الله ع يش ركون ١#‏ وهل 
المعنى يدخل تحت الصفة السابقة (القهار) ومعناه معناها. 
ثانباً: الجيران: 

أي تكميل نقص الغير» ى) ورد في بعض الأدعية (يا جابر العظم 
الكسير...»). وهذا المعنى من التجيّر يدخل تحت الحكمة بمعنى الإتقان 
والدقة في الصنع» أو تحت الربوبية والتدبير» بمعنى أنه تعالى حيث إنه رب 
الجميع» فهو يدبر أمورهم ويكمّل نقصهم. 

إشارة: 

إن كورة افا تقال حابرا وععارا عدت عن توصك الخلوق يتلاك 
ووجه الفرق أمور عديدة منها التالي: 

ولا أن غير اللتحال عقدما بكو غالياً مقكتبراء قإئه قد يسدر مه 
الظلم والجور» وهو ما لا يمكن صدوره من الله تعالى» لغناه وحكمته كا 
تبين اكثر من مرة. 

وبعبارة أخرى: أن غير الله تعالى لا يُوْمّن جانبه بالإطلاق» بل يبقى 
احتهال استعمال تسلطه في إضرار غيره واردأً» وهذا المعنى غير متصور في 
حق الله تعالى» فهو تعالى إنم| يفعل في العبد ما فيه صلاحه» وإن ظنّ البعض 
أن ما وقع عليه من البلاء مثلاً هو في غير مصلحته. ولكن الله تعالى لحكمته 
ورأفته يفعل بالعبد ما هو صلاحه ولو من حيث لا يعلم. 


( امور الك 0 


0:ئت 1005 2 يحوت معرضية جعي تددم ابجزءالاونا 
ثانياً: أن غير الله تعالى إذا أراد أن بر غيره بمعقق أن يكمّلة ويضلحف 
فإنه لا يستغني عن المساعدين والآلات وما شابه» أما الله تعالى فهو الغني 
المطلق في ذاته وصفاته وأفعاله» فهو تعالى جبار لا يُعان. 
ثالثاً: أنه جل وعلا وإن كان جباراً قاهراً لعباده لا يمكن لثيء أن يقف 


دون إرادته» ولكن حلمه و رحمته تعالى قل سبقت جبره وغضبه وقهره» فهو 
جبار حليم رحيم ودود وهذا ما يندر أن نجده في جبار غيره جل وعلا. 

وما ألطف ما روي عن رسول اللي في احتجاجه عَلى أبي هل أنه قال 
له لاي ار هيم اليل 2 ارم في اأككوت. وذلِكَ قَولَ ري 
لوَكَدَّلِكَ نرى إِبْرَ هِيمَ مَلَكُوتَ السّمَاوَاتِ وَالأَْضٍ َليكُونَ ص َ اللُوقِنينَ * 
[الأنعام ©1]» قو الله بَصَرَهُ ل وَفَعَةُ دونَ السّماء > على أن الارن وك 
عَلَيها ظاهِرينَ ومُستَيِرينَه قَرَأَى رَجُلا وَامِرَأة على فاحِشّة فَدَعا عَلَيهها 
الاك ميَلكاء نَم رَأى كين َدَعا عَلَيهه| باهَلاكِ تَهُككاء نم رَأَى آخرَينِ 
َهَحّ بالدّعاء عَلَيِهما بالمَلاكِ َأُوحَى الله إليه: 

يا إبراهيه أكقّف َعَوَتَكَ عَن عِبادي وإمائي ؛ فَإِنْ أنَا المَفُورٌ الرَّحِيمُ 
لجَبَارُ اليم ضري ذُنوبُ عبادي» كا لا َي طاعتّهم. .يا إبراهيم؛ 
فَكَلَّ : بيني وبِينَ عبادي إن أرحَم كم 0 منكٌ كَل بيني وبينَ عبادي. إن 5 
لْجَبَارُ الْحَلِيمُ العلا الحكيم. تدهم بعلم وأنفِدٌ فيهم قضناي وقدري»: 0 


الصفه الرايعك: التكبر (المتكبر) 


إذ التكبر .هن الصقات المامومة كاصريدف ذلك الروايات الشريقة 
يكفي أنه من محبطات الأعمال» وهو الذي جعل من إبليس ملعوناً مطروداً 
من الرحمة الإلهية» روي عن أمير المؤمنين22ة أنه قال: «فَاغْتَيرُوا عا كَانَ 
وذ فل ال رائزيق» [؟ تبط همل الطريل وجينه انيت ركان كذهيا 
لله ييه آلف سَئَِه لا يُدْرَى أَمِنْ سني الدَنيا أمْ مِنْ سني الآخْرَه عَنْ كر 
اقة وَادق اقفن ايند إزليش يشم عل اله بمذل منييكه كلدنا كان اله 
سُبْحَاله لحل برا بم أَخْرَج به مها ملكا إِنَّ ححْمه في أَمْلٍ السَّاء 
وأَمْلٍ الأَزْض لَوَاحِدٌ وما بَْنَ الله وبَْنَ أَحَدِ مِنْ حَذْقه هَوَادَة في إِبَاحَةٍ جمَى 
حَرَّمَه عَلَ العَالمينَ).(00) 

ومعه فكيف نتعقل وصف الله تعالى بالمتكبر كما في قوله تعالى لأهُو الله 
الذي لا إل إلا هُوَ الَِكُ القَدُوسٌ السَّلامُالمؤْمِنُ ليحن العَزيرُ بار اليَكَي 
سُبْحانَ الله عن يُشْرِكُونَ774؟! 1 
والجواب: لا يختلف كثيراً عما تقدم من أجوبة» فإن المتكبر من الكبير بمعنى 
العظيم وخلاف الصغير, والله تعالى بلا شك هو أعظم العظماء. بل لا يقاس 


)١(‏ نبج البلاغة ج ١‏ ص179. 
() الحشر 38 


يننا 


به عظيم» وكل ما دونه فهو صغير حقير أمامه» وعلى هذا فتكون هذه الصفة 
من الصفات الكمالية له جل وعلاء ولا يلزم منها نسبة النقص له جل وعلا. 
نعم» في غيره من الممكنات» حين| يحاول ممكن فقير أن يتشبث بعظمة 
مصطنعة» ويجعل منها سبباً لاحتقار الآخرين والتعالي عليهم» تكون تلك 
الصفة مذمومة. 
أما في الله تعالى» فحيث إنه الكبير ولا يُقاس به أحد, فالكبرياء والتكبر 
لا يكون على نحو الحقيقة إلا له جل وعلا. 


الصفة الخامسة : الوراثة (الوارث) 


نحن نعلم أن معنى الإرث هو: انتقال مال ما من شخص إلى آخرء بأن 
يموت الأولء فينتقل ملكه إلى الثاني» والثاني لم يكن مالكاً لهذا المال قبل 
مادة (ورث): وهو أن يكون الشيء لقوم» ثم يصير إلى آخرين بنسب أو 

وواضح أن هذا المعنى لا يمكن نسبته إلى الباري جل وعلاء فكيف لا 
يكون مالكاً لثىء إلا بعد أن يتتقل له عن طريق موت الآخر؟! والحال أنه 
تعالى المالك الحقيقي لكل شيء؛ لآنه الخالق الوحيد لكل شيء؟ 


فما هو معنى كونه تعالى وارثاً؟ 
الجواب: 

أن معنى الوارث وإن كان كما قيل» ولكن هناك خصوصية في الوارث» 
هي ما سوغت تسمية الباري جل وعلا بالوارث رغم كونه المالك الحقيقي 
لكل شيء من دون إرثء. وتلك الخصوصية هي: أن الوارث هو من يبقى 
بعد موت المووّثك» إلا قلو مات قبله قلا يكو واركا له. وأيضاً الوارك 


555 


يأتيه المال من دون أن يتعب فيه» فهو حصول على شيء من دون تعب. 

وحيث إن الله تعالى هو الباقي بعد فناء الأشياء كلهاء فهو من هذه الناحية 
وارثء أي إنه باق بعد فناء كل شيء» وهو المالك لكل شيء من دون تعب 
ونصبء هذا فقط لا أكثر. 

قال الشريف الرضي (رضوان الله عليه): فآما صفة الله تعالى بأنه الوارث 
لخلقه كقوله: لإوكُنًا نَحْنٌ الوارِئِيَ4”“وكقوله: #وَلِلَه مِيرَاتُ السَّمَاوَاتِ 
وَالأَرْض4”"“فهو مجاز. والمراد: أنه الباقي بعد فناء خلقه» وتقوّض سائه 
وأرضةه © 


د بو و 


وفسّر الشيخ الطبرسيك؛ قوله تعالى: #وكنا نَحْنْ الوارثِنَ# بمعنى: 
المالكين لديارهم, لم يخلفهم أحد فيها.9) 

والخلاصة: أن معنى إرث الله تعالى للمساكن بعد أهلها هو: «إشارة إلى 
خلوها من الساكنين» ىا هى إشارة إلى أن مالكها الحقيقى هو الله سبحانه 
المالك لكل شيء» وإذا ما أعطى ملكاً اعتبارياً لأحد. فإنه لا يدوم له طويلاً 
ح يرثه الله أيضي)) 7 


أو قل: إن (إطلاق اسم (الوارث) على الله تعالى يعود إلى أن لكل 


)١(‏ القصص 8ه 

(0) آل عمران ١8٠١‏ 

() تلخ البيان في مجازات القرآن للشريف الرضي ص 55 .١‏ 
(5) تفسير مجمع البيان للطبرسي ج/ا ص4 50. 

(5) التفسير الأمثل للشيرازي ج١١‏ ص١77.‏ 


الصفةالخامسة: الوراثة (الوارث) 


موجود في هذا العالم عمراً محدوداًء والموجود الْأَزِيّ الأبديّ هو الله وحده. 
فهو بالنتيجة وارث كل شيء. أجل إِنّه سبحانه المالك الحقيقيّ المطلق لكل 
شيء دائياً وأبدأء أَمّا اسم الوارث فإنّه يشير إلى مالكيّة الله باعتبار بقائه عَرَّ 
اسمديعد قداء الأشياء 0 

والاحتمال الآخر هو: أنه لكان وارث الشىء هو من يملكه بلا تعب 
ولا عناء» وكان الله مالكاً لجميع الموجودات بلا تعب ولا عناءء فإنّه سبحانه 
ممت لواو 

ملحوظة: 

إن الإيمان بأن الوارث الحقيقي لكل شيء هو الله تبارك وتعالى» 
واستشعار واستحضار هذا المعنى في الذهن والسلوكء يستلزم أن يتم 
التعامل مع ما تحت أيدينا -من أموال ومناصب وجاه وما شابه- معاملة 
التخويل والتوكيل فقطء فلا نتجاوز حدود التوكيل» ولا نطمع بأكثر من 
لتخول» ولتذكر قوله تعال لوك ونا ُرادئ كم حَلناكُم وَل رة 

َك ما امع راطمو كُمْ مار مَك ماك ان رُم 


سه عمو 


م في م شرَكاء لَمَد تَقَطَْ يَنَكُمْ وَضَلَّ عَدْكُمْ ما كنم تَوْحُمُو 2 


تي اا لعزي يا ورك ::ورافك: : الوارث اصن بن صنات اله عر وجل» وهر الباني 
الدائم الذي يرتْ الخلائقٌ» ويبقى بعد فنائهم؛ والله عز وجل» يرث الأرض ومن عليهاء وهو خير 
الوارثين أي يبقى بعد فناء الكل» ويَقُنى من سواه فيرجع ما كان ملك العباد إليه وحده لا شريك له. 
(؟) الأنعام 45 


وقوله تعالى #المالُ وَالبَنُونَ زِينَةٌ الْياة الدّنْيا وَالباقِياتُ الصَّاخِاتٌ 


> ه جر ل ل 2 20 م ب > 
زد عِنْدَ رَبك كواباً وََْد أَمَلذّ+ وَيَوْم نسإد اجبال زترى الأرص بارزه 
ه06 مقو 


سد رد سني 
ك) حَلَفْناكُمْ أَوَلَ مَرَةٍ دَعَهُ عَمْتُه أَلَنْ نَجْعَلَ لَكُمْ مَؤْعِداً. (' 


.58- 55 الكهف‎ )١( 


الصفة السابعة: الاضلال. 


لقد تكرر في الآيات الكريمة وصف الله تعاللى بال هادي» وفي نفس الوقت 
وصفه بالمضلء ولأهمية هاتين الصفتين نفصّل الكلام فيهماء ف| هو معنى 
كونه تعالى هادياً ومضلاً في نفس الوقت؟ 


إن للهدى والضلال ستة معانٍ''"» في كل واحد منها يكون للهدى معنى» 
ويقابله معنى للضلال0 والتفصيل أن يقال: 


)١(‏ للتفاصيل: يراجع كتاب: الحدى والضلال في القرآن الكريم للشيخ حسين عبد الرضا الأسدي. 
(؟) ذكر هذه المعاني السيد الطهراني في شرحه على التجريد ص 0177 وما بعدهاء فقال ما نصه: اعلم 
أن الهداية هي جعل ما يتمكن به الموجود أن يسلك سبيل كاله ويصل غايته» والإضلال بعدم هذا 
الجعل أو بوانع عن هذا السلوك» وللهداية من الله تعالى ست مراحل: 

الأولى: هداية التكوين: وهي عامة لكل موجود. فإنه تعالى جعل كل موجود من العلويات والسفليات 
سيك يعدت اخوار أرقي أزشر ذلك حا داو مر وها إل مايض اع له من الأموي#اغتداد 
الحيوان للسفاد» وال هرب من الموت» والفرار من العدو, والجمع لما يصلحه من الغذاء ثما في لج البحار 
وما ل اما تجار واشاوز والنقاره وقهو وفوا عو يقن مطتياه ونا الوويه (ولالدها عتهاة 
ونقلها الغذاء إليهاء وكاهتداء الشمس والقمر والنجوم في مسيرها صيفا وشتاء» أونجا وحضيفا 
وغيرهاء وكاهتداء الملائكة إلى ما أمروا به من التدبير والنزع وإلقاء الذكر والتنزل بالأمر وغيرهاء ولا 
يشذٌ عن هذه الهداية موجود. فإنه تعالى خلق ما خلق ودبّر أمره. 

والضلالة في هذه المرحلة بالإعدام أو بالتصادم» وهو في السفليات؛ لأنه تعالى لا يسلك بموجود على 
خلاف ما خلق له ويصلح به. 

وإل هذه اهداية الأشارة يثوله تعالى : لقال رين الذي أغطى كُلَّ مَّيْءِ خَلْقَهُ نّم كدى 4» وبقوله تعالى: 
لالَّذِي خَلَقَ مَسَوّى وَالَّذِي قَدَرَ َهَدى4» وفي الروايات لها شواهد وبيانات. 


رذن 


اها بحوث معرفية 4 علم الكلام/ الجزء الأول 


المرحلة الثانية: هداية العقل: فإنه تعالى كرِّم بالعقل اهادي المنير بعض خلقه من العالين والسافلين» 
ومعلوم أن لواجد العقل كمالاً ليس لفاقده. ويهتدى به إلى أمور لا يبتدي هو إليها. 

والضلالة في هذه المرحلة: 

بعدم إعطاء العقل» كالنبات والحيوان. 

أو بزواله بآفة كالمجنون الآدمي» ولكنه ليس بقبيح؛ إذ ليس فيه منع استحقاق, مع أن المجنون لا 
يُكلف بثيء» ويعود عاقلا يوم المعاد. 

أو بعدم الجري على مقتضاه ومستدعاه اختيارًء وهذا من العبد» وإليه الاشارة بقوله تعالى: «أُولئِكَ 
كَالأنعام بَلْ هُمْ أَصَلٍ أُولئِكَ هم الغافُونَ». » وبقوله تعالى: لِأمْ تحَسَبُ أن قرم يَسْمَعُونَ 3 
يَعْقُِونَ إن هُمْ إلا كَالأتعامبَلْ هُمْ أَصَلٌّ سَبيلا». 

المرحلة الثالثة: هداية الدعوة بالرسل والكتب والأوصياء والعلماء: روعي عامه لكل عافل اوداع عن 
خلاف داعي العقل من الجن والأنس وغيرهما إن كان» سواء قبل الدعوة أم لم يقبل. 

والضلالة في هذه المرحلة من العبد فحسب؛ لعدم جريه على ما أوجب عليه العقل من الفحص عن 
أحراله لداعي :والتظر ل دعرله برها ياتود يبا من الما حيوا سجر انعو ارال ساد را لجاع لي الهم 
وإليها اشير بقوله تعالى : لاقن يَسْمَجِبُوا َك فَاغل آنا يَْمُونَ َهْواءهُمْ وَمَْ صل ين ب قواة 
عبر هُدَىَ مِنَ الله إِنَّ الله لا ممْدِي القَومَ الظَالِينَ4. 

المرحلة الرابعة: هداية التشريع: وهي جعل الأحكام والآداب والسئن؛ ليتمكن الذين قبلوا الدعوة أن 
يسلكوا سبيل ما دعاهم إليه النبي. 

والضلالة في هذه المرحلة -كالسابقة- من العبد؛ لأنه تعالى لم يترك أمة أرسل إليهم رسولا بلا كتاب 
وميزان وتكليف. وإن شئت فقل: من الله باعتبار أنه تعالى لا هدي العبد في هذه المرحلة بالجبر 
والإلجاء اذا لم يقبل هو باختياره دعوة الداعين إليه» وعدم هدايته تعالى للعبد في هذه المرحلة مع 
تقصيره في المرحلة السابقة ليس بقبيح» وهو ظاهرء بل الحداية بالإجاء نقض لغرضه تعالى» وإليها اشير 
بقوله تعالى: #الم ذلِكَ الكتابٌ لا رَيْبَ فبِهِ هُدى لِْمُتَِينَ4. وبقوله تعالى: لوَإِذْ آنا مُوسَى الكِتابَ 
وَالفرْقانَ لَعَلَكُمْ مَبتَدُونَ4. 

اربحلة للناسية عذال للق ززع خاطةت يج اسار وال لاه ريو فووا يي 
التقوى حق رعايته فإن الله تعالى يحمى عبده الصالح المجتنب عما يسخطه ويكرهه عن مضار الدنياء 
ويجئّبه عن مضلات الفتن» ويلطف به ألطافاً ظاهرة أو خفية» حتى يخرج من الدنيا سالماً ديئه راضياً 
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مقدمتان: 

المقدمة الأولى: الحدئ لغة: «الرشاد والدلالة بلطف إِلْ ما يوصل إِلْ 
المطلوب)2"0. 

والقتلال: «هد اخدئ والرشاد. وقال.ابى الكال: الضلال فند ها 
يوصل إل المطلوبء. وقيل: سلوك طريق لا يوصل إلى المطلوب. وقال 
الراغب: هو العدول عن الطريق المستقيم» وتضادَّه الهداية»©. 


والإضلال في هذه المرحلة من الله تعالى» لكنه ليس بقبيح؛ فإنه تعالى لا يحسّن أن يلطف هذا اللطف 
بمن يخالفه باختياره ويعانده بترك الاتباع لرسله وأنبياته؛ إذ ليس له أهلية ذلك. 

وإن شعت فقل: من العدباصبار اتدمسريم تقه عن هده المداية يكرك الأمدداء في الرحلة اليابنة؛ 
والبها الأشارة بقوله تعاق: لامِْنًا الصّراطً المستَقِيم4» وبقوله تعالى: «أُولئِكَ على مُدىَ مِنْ رَتِمْ 
وَأُولِئِكَ هُمُ المْلِحُونَ». 

المرحلة السادسة: هداية الفلاح والإئاية في الآخرة: وبقاينيا؟ مباال يفعي ادك والتعذيبء وإلى 
ذلك أشير في قوله تعالى الِينَ روا وَصَدُواعَنْ سول اله أَضَلَ أَعاهُمْ وَالِينَ ُو في سيل لله 
ل يُضِلَ ماهم سَيهِدِيوِمْ يضح باهم وُذ لْهُمْ الجن عَرَكّها م4 وفي قوله تعالى: 3 الّذِينَ 
آمَنُوا وَعَوِنُوا الصَّاخاتِ عَبْدِسم رس بم بإيماغيم كجرِي مِنْ كَتِهِمُ الأثمار ني جَنَّاتِ اتيم 4, وهذه من الله 
تعالى باعتبار ومن العبد باعتبار كالمرحلة الخامسة. 

ثم إن الحداية في كل مرحلة متوقفة على التي قبلهاء فإن امتنع العبد في مرحلة عن القبول كان القبول 
فيها باختياره لم يتحقق الهداية من الله تعالى في المراحل المتأخرة» مع إن الهداية في كل المراحل منه تعالى» 
فإذا لم بهد الله فقد ضل؛ لأن من يبدي الله فهو المهتدي. ومن لم يبده ويضلله فليس له ول مرشد من 
دون الله تعالى» فكل ما في القرآن من إسناد الإضلال إليه تعالى وعدم هدايته للظالمين والكافرين 
والفاسقين» فيحمل على واحدة من المراحل الثلاث الأخيرة؛ لسوء اختيار العبد في المرحلة الثانية أو 
الثالثة أو الرابعة. 

)١(‏ تاج العروس للزبيدي 71:7١‏ / مادَّة (هدى). 

(؟) تاج العروس للزبيدي /57١ :١6‏ مادّة (ضلل). 


أمّا في القرآن الكريم» فمعنى ال هدى والضلال لا يختلف كثيراً عن المعنئ 

ِنَ مطالعة آيات القرآن الكريم فيه| يتعلّق بموضوعنا تكشف بصورة 
جليّة أن مفهوم (المدئ) و(الضلال) من المفاهيم المشكّكة لا المتواطئة» 
والنال قله عدة مواضي: كرا سعرف :ذللف ]شا ال تعال. 
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فيقول القرآن مثلاً حكاية عن أهل الكهف: 8ِ#إِمَهُمْ فِِيَة آمنوا بِرَهِمْ 
وَردْنَاهُمْ مُدئْ 07 

فالقرآن يُصرّح بأن الله تعال قد زاد أهل الكهف هدىء مما يعني أن 
(الحدئ) له مراتب يمكن أن تزيد ويمكن أن تنقص. 

المقدمة الثانية: اللطف المحصّل والمقرّب. 

قسّم علماء الكلام اللطف إِلىْ قسمين: اللطف المحصّلء واللطف 
الكت 

ويُعنئ من المحصّل التالي : 

-١‏ بعد أن أوجد الله الإنسان ني هذا العالمء فإنَّهِ حَلّقَه من أجل هدف 


أ 


معانء يريك عه تتريعاً وباخفازة أن يضل البه» فهذا هو مقنفي' الدكمة 


١7 الكهف:‎ )١( 


الإحية. 


؟- أن هذا العالم ل يُنَظَّم بصيغة تتوفّر فيها مقتضيات الوصول إِلْ المدف 

من دون أيٌّ موانع وعقبات. فإنَّه وإن كان مكناً في حدٌ نفسه ولكنّه خلاف 
الواقع» ولو كان كذلك لكنًا مجتمعاً ملائكياً لا بشرياً. 

وكذلك فالعالم لم يُنظَّم بصيغة تتوفّر فيها الموانع والعقبات من دون 
أن السيئاذات وسلدماك توصل لا القد ف سحية أذ له قن لذ الرطات 
من دون أي حوافز» فهذا الاحتمال وإن كان ممكناً في حدّ نفسه أيضاً ولكنه 
جزاف وعبث وخارج عن قدرة الإنسان» فكيف يمكن للإنسان أن يصل 
إلى هدفه من دون أن يعرف ما هو أو كيف يصل إليه أو مع تعجيزه وإقعاده 
رغاً عنه!؟ 

فالعالم إذن تُظّم بصيغةٍ تتوفر فيها الموانع» وإ جنبها تتوفر مقتضيات 
مقروط الرصول !ا ادف يجيف قر للع الاشات 3 ماهر انبا عليه 
مما نحو اطلقت, 

#اتوهة| بحت أن الوضؤل إل المداك ف لوقك الذي وين طريقة يكل 
وضوح بحيث ل يِبقّ عليه أيّ تشويش أو ضبابية» لكن صاحَبّه العديد من 
الموانع والعقبات التي لا بد للإنسان فيها من بذل الجهد لتجاوزها بإرادته 
واختياره. 


للوصولة إلا امداق مو هة أخرئ »نوما مسو باللطف السطال: 

أو قل: إِنّه توفير الشروط التي لا يمكن للإنسان أن يصل إِلْ هدفه 
من دونهاء لأنَّ في الطريق عقبات يحتاج إل ما يساعده في تجاوزهاء وتلك 
المقتضيات والشروط هي ما تساعده على ذلكء فتوفيرها إلى جنب الموانع 
هو اللطف المحصّل. 

اسردع هذا هاو أن اللطلتب محش لبن جنا خارسا ضر شه 
(العدل الإلحي). إذ العدل يقتضي توفير تلك المقتضيات إلى جنب الموانع» 
ويبقئ على الإنسان تفعيل اختياره في توفير والاستفادة من أكبر قدر ممكن 
من المقتضيات والشروط. وليرفع ما يمكنه من الموانع والمثبّطات. 

فاللطف المحصّل إذن هو ترجمة واقعية للعدل الإلمي في وجود الكون 
بعيداً عن الظلم والجبر. 

وآمّا اللطف المقرّبء فبيانه التالي: 


إِنَّ العدل الإلي يقعضي إيجاد توازنات بين المقتضيات والموائع كما 
تقدّم» أمّا زيادة التسهيلات للوصول إلى الهدف زائداً عل العدل الإلحي فهذا 
الأعى لسن راجيا وعدد اله 2 بالعدل قل عب عزا الله قعالا محتقي 
العدل أكفر من تلك التوازنات. 

ولكن الله تعاللى من حيث جوده وكرمه وتفضّله ومنه ورحمته قد يُوفر 
عوامل الخير بعدد أكثر وبنوعية أكبر من عوامل الشرء قد يُقدَّم تسهيلات 


إضافية بحيث تفتح فرصاً أكثر وتُعبّد طرقاً أوسع للوصول إِْ ال هدف. 
بحيث لو- وهذه ملحوظة مهمّة- أراد الإنسان أن تفل ويقعّل عقله 
واختياره» فإنَّه سوف يلمس تلك التسهيلات ويستفيد منها أكثه رغم 
وجود الصعوبات والعقبات. 

إِنْ توفير تلك التسهيلات وعوامل الخير الإضافية التي تجعل الاختيار 
الأشبناق. مسي اد قعل لكين من كوك أن تله إواحس عى ذا دا 
باللطف المقرّب. 

إذا تين هذاء نقول معجّلاً: 

إنَّ معاني الهداية سئة» فالحداية التكوينية العامة وهداية العقل والدعوة 
والتشريع» هي من نوع اللطف المحصّل. وأمًّا هداية اللطف. فهي من نوع 
اللطف المقرّب. وأمًا هداية الفلاح» فهي نتيجة العمل الذي يعمله الإنسان 
في هذه الحياة» وسنتعرّف تفاصيل هذه المعاني السثّة إن شاء الله تعال. 

انتهت المقدمتان. 


وتلك ال معاني الستة هى: 


المعنى الأول: الهداية التكوينية العامة : 

وهي بمعتل تزويك كل موخوه عموماًب) في ذلك الإنسان بإمكانات ذاتية 
وطبيعية تعينه عإن الوصول إل غايته. وهذه الهداية عامّة لكل موجود. فَإنَّه 
قيال عل كا مودو سوا كانامو حداف العا (الليد دقر الال 


أو المقلية (للاقية )مجو فيه ماابرطلق به إلا ستلام منياكة وأمورم كقريزة 
التكاثر عند الحيوان» والمهروب من العدوٌء وجمع القوت» وفهم بعضهم عن 
بعض منطقهاء وكاهتداء الشمس والقمر والنجوم في مسيرها اليومي...» 
ولايد عن عنم اقذا ا م رسعو عن ا ارجاهم ضار علق وهات 
ودبّر أمره. 

وسبارة أخرن؛ ١]‏ عالناء تمو عا الشركة لانن انعدو كلمن 
مبادئ الحركة هي الغاية ووجهة الحركة. 

وهداية التكوين تعني أنَّ الله تعا حين| أوجد العالم متحرّكاًء فليس من 
الصحيح أن تكون حركته عشوائية ومن دون هدفء لأنّه خلاف الحكمة 
فلا بد أن يكون له هدف. وبعد أن أوجد الله تعاى العالم» وجعل له (بوصلة) 
تؤدّي إل (الهدف»» فلا بد أن يوجد معه آللات ووسائل تساعده في الوصول 
إلا ذلك (شوده داق :ليه اشواة اتناف وال ايحوظرريها فى الستاضر 
الضرورية لاستمرار الحياة» كما وجهّز الإنسان بالإرادة والقدرة وأدوات 
العرافةة ونه بو لشين يدوق فلك «الرسائل والكلأنت يكون الررضول ا 
المدف ضرباً من المحال» وهو عل غرار: 

ألقاه في الِيمٌ مكتوفاً وقال له إياك إياك أن تبتل بالماء 

فالهدف. وإمكانات الوصول إليه» هو معنىئ هداية التكوين هنا. 

إِنَّ عدم تحديد (هدف) لمفردات هذا العالم» يساوق أن تح (النخلة) 
قبرة[اللبدوة)+ وعدا هرم العشوافة !أو أ كي شعرا باللغة العريية 


فيحوّله القلم إلىْ بذور تزرعها في الأرض! 

والدليل عل الهداية بهذا المعنىا: 

من العقل: (هو دليل الحكمة ونفي العبث)» فحيث ثبت أنَّ الله تعال 
حكيم ولا مكان للعبث في فعله» فمن المستحيل أن يُوجد هذا العالم المتحرّك 
في كلّ مفرداته» ثم لا يُحدّد له الهدفء أو يُحَدّده من دون تزويده بالوسائل 
التى تساعده في الوصول إلى هدفه. 

ومن النقل: قوله تعالى: #قالَ رَبْنَا الْذِي أغطئ كُل مَيْءِ حَلْقَهُ َم 
هَدئ 200745 


تهَدئ4” 
الضلال التكويني: 

إذاعر فنا معنئ الهداية هناء أمكننا أن نتعرّف على ما يقابلها من (الضلال). 

والضلال في هذه المرحلة يكون بأحد أمرين: 

الأمر الأوّل: إعدام الإمكانات المشار إليها. أي عدم توفير هذه 
الإمكانات والوسائل للوصول إِلَْ الحدفء وقد تقدّم أنَّ ليل الحكمة ونفي 
العبث ينفيه» فلا يُتصوّر وقوع هذا المعنئ من الضلال في عالمنا. 


)١(‏ طه: 0ه 
(0) الأعلى: ١م‏ 


الأمر الثاني- وهو المهم-: إيجاد الموانع والعقبات ني طريق الوصول إلى 
الهدف. 

وهذا المعني وجداناً حاصلء فأنت في طريق حركتك نحو الحمدف 
والتكامل» تجد ألف عقبة ومانع» فالأمراضء والآفاتء والمحرم» وعدم 
توفر الفرص بسهولة» والزلازل» وحيّْ الموت» كلّها تقف في طريقك نحو 
التكامل. 

وهذا الأمر ينبع من الحقيقة التالية: 

إِنَّ عالمنا- عالم المادّة- مبنييٌ في أصل وجوده عل أساس نظام الأسباب 
والمسبّبات» والموانع تدخل ضمن مفردات أسباب هذا العالم» باعتبار أنه عالم 
التزاحمات والتدافع» فظهور ظاهرة (الموانع) طبيعيٌ جد هنا. 

لو فرضنا أنَّنا أردنا عالماً من دون أي تزاحمات» فهذا الفرض ليس غحالاً 
عل الله تعالى» بل هو قادر عليه بلا أدنئ شك وإنَّ) أمره فيه أن يقول له: كن 
فيكونء ولكنّه سيتحوّل حينها إلى عالم آخر غير عالم الإنسان» سيتحوّل إلى 
عالم (الملائكة)» وهذا خروج عن حقيقة عالم المادّة. 

فم) دمنا نتتحدّث وعال المادَّة» إذن وجود الموانع سيكون أمراً طبيعياً فيه 
وإلّا ل يكن عالى المادّة. 

إِنَّ وجود الموانع في عالم المادّة لا حالف الحكمة أبدأء باعتبار أنَّ الإنسان 
موجود مختار» فلا بدَ أن يُفعّل اختياره وإرادته ليعمل عل إزالة تلك الموانع» 


هكذا أراد الله تعالى» ليا أَيهَا الإنسانٌإنّكَ كاوِحٌ إلى رَيّكَ رَيِّلكَ كرحا فَمُلاقِيه#4(© 

فهذا هو عالمناء عالم الكدح والتعب والنصب. عالم الموانع التي صارت 
شعلة وهاجة لتفجير طاقات الإنسان وإبداعاته الكامنة في مواجهة تلك 
الموانع» الأمر الذي أدَى إِلىْ ظهور شطر كبير جدًاً من التطوّر الذي نعيش 
مفرداته اليوم» فلولا الزلازل لما بن العقل البشري عمارات مضادَّة للزلازل» 
ولو" امرض ١١‏ الطوو علي الطجابو ال إل بهدءا اتروع لاني يصب 
عدّهاء ولولا التقلّبات الجوّية لما اخترع أجهزة التبريد والتدفئة التي أضفت 
راحة كيرةعا اطباف.: 

وهذا معناه: أن فكرة تزويد الإنسان بالإمكانات (الحداية العامّة 
المتقدّمة)» لا تقتضي إيجاد عالم ليس فيه إِلّا مقتتضيات وشروط الوصول بلا 
أي تزاحم» وإِلّا لصار عالمنا عالم ملائكة؛ وحيث إِنَّه لا بدَّ من التزاحم: إذن 
لا بد من الموانع 

لقد شاء الله تعالى أن يبني هذا العالم وفق هذا النظام» فلا وجود للوصول 
المجاني فيه وإنّا لا بد من بذل الجهد لاستغلال تلك الإمكانات المتاحة. 
ورغم يهاه لتلك الموانع» إلا أله جل وعلا أوجد إلى جنبها نظاما تكويناً 
وعدا عام فُكّن الإنسان من التغلب علن تلك الموانع والمزاحمات, قهاماً 
كنظام (الإشارات المرورية)» فإ ني الوقت الذي يُمثّل (عاتقً) من الانطلاق 
من دون توقف, ولكن لولاه لانقطع الطريق تماماًء فكثرة السيّارات في 


.5 الانشقاق:‎ )١( 


م 


الشارع مثْل (عائقاً) و(مزاحماً) من الوصولء فكان إيجاد نظام الإشارات 
المرورية التفافاً عن تلك التزاحمات ليُنظّمها ويتغلّب عليهاء وبالتالي سيصل 
كل قره ]ل مقصيده بأشرع وقى مك ,الى ذللك التظام اتجقام عقا وفكر 
وجهداً حتّئ توصّل الإنسان إليه. 

والنتيجة من كلّ هذا هي التالي: 

نه رغم وجود (الموانع) في هذا العالم» لكن (الحداية العامّة) أوجدت إلى 
جنبه ما يستطيع الإنسان من خلاله أن يتغلّب عليهاء لكن بشرط أن يُفعّل 
الإنسان إرادته ولا يتكاسل ولا يتعاجزء فإذا فعل ذلك أمكنه الاستفادة من 
كل إمكانات هذا العالم ليعيش في راحة وأمان. 

وهذا يعني: أنَّ الضلال في هذه المرحلة غير متصوّر أيضاً إذ لو وُحَدَت 
اللوائع من :دوق إفكاآنات التعلبغليها لأمكن القول يتصرّره» ولكن الل 
تعالم أبئ إلّا أن يُوجد إلى جنب تلك الموانع ما يمك الإنسان من خلاله من 

صياغة أخرئ للأمر الثاني: 

في هذا العالم» يمكننا أن نتصوّر فروضاً ثلاثة: 

الفرض الأوّل: أن نوجَدَ في هذا العالم» ويأتي الله تعالى ليأخذ بأيدينا 
قهرأًء ويوصلنا إل المطلوبء بطريقة التلقين والإملاء الجبري. 


وهذا الفرض وإن كان تمكناً علن الله تعالى» ولكنّه يعني سلب اختيار 


[الصفة اسابعة: الإضلان. 0000000000 //// 500 
الإنسان وتحويله إلى آلة عمياء» وهو لم يقع أكيداء ونحن نرئ أنفسنا مختارين 
بالوجدان. 

الفرض الثاني: أن نفترض أنَّ الله تعا يوجدنا في هذا العالم» ويترك 
لذا الاخسان تماماء ويوجدثا فى أخواء خمابة عام بحيث يوعد خيارات 
متعدّدة لناء ولا يوجد أي مانع ولا مزاحم, أي إِنَّهِ يُوفْر جميع الشروط 
والمقتضيات من دون أيٍّ مانع ولا مزاحم. 

وهذا تمكن في حدّ نفسه أيضاًء ولكنّه في أفضل أحواله تُخرجنا عن عالم 
الملدة» ويحوّل عالمنا إل عالم ملائكة» ونحن افترضن أَنّنا في عال المادّة» وإن 
كان البدضى سر هذا القرهى ترعا من لمن 

الفرض الثالث: أن نفترض أن الله تعا يوجدنا في هذا العالم» ويترك لنا 
الاخديار كماما وثر ترك مام شآنه أنيساغدناق الوضؤل إلا اشدك: 
كن هده الأمون الباعدة ل لعي لاوناة بالتها دول لد مال ماق 
أمامها مجموعة من الموانع» وعلى الإنسان أن يسعى لإزالتها باختياره» ليصل 
إل الهدف. أي إِنَّهيِكِ يريد من الإنسان أن يتعامل مع المانع تعاملاً إيجابياً» أي 
تحوّله إلى حالة إيجابية تنفعه في الوصول إِلىْ الهدف. 

وهذا الفرض هو المتعيّن هناء فتلك الموانع لا تقف حائلاً ضدّ الهداية 
التكوينية العامّة» بل هي جزء من نظام هذا العالم» والجزء الآخر منه أن تُعل 
اختيارك وتُفعّله لتزيل تلك الموانع» أو لتُعلُّها بطريقة تجعل منها عاملاً 
مساعداً للوصول إل هدفك. فالإمام الكاظم نك جعل من السجن فرصة 


مناسية للتعاد بلاغو حك لق[ هن بحض عبونهة كنك أسمحه كديرا يقول 
في دعائه: «اللّهِمّ الي كنت أسألك أن تقر غني لعبادتك» اللَّهِمّ وقد فعلت. 
فلك الحمد)20. 

مع الالتفات إلى أنَّ واحداً من أنظمة هذا العالم أيضاً هو التناسب 
الطردي بين الصعود التكاملٍ وبين كثرة الموانع» تنا يعني أنَّ التكامل يحتاج 
إل مزيد من الجهد وإعمال الاختيار» ولذا كان أشدٌّ الناس بلاءً الأنبياء ثم 
الأمثل فالأمثلء حيث روي أنه سيل النبنمي: «أييّ الناس أشدٌّ بلاء؟ قال: 
الأنبياء» ثم الأوصياء, ثم الصالحون. ثم الأمثل فالأمثل)”". 


المعنى الثاني : هداية العقل: 

وهى بمعنى تزويد الإنسان بالعقلء أو قل: بآلة الإدراك والتفكرء التى 
بها تَيّرَ وامتاز على جميع الموجودات على هذه الأرضء وبها استطاع أن يبني 
الحضارة وأن يتجاوز العقبات والأخطار المحيطة به. والتى أوجدها الله 
تعالى ضمن نظام الأسباب والمسبّبات في هذا العالم. 

وهذه الحداية خاصّة. إذ هو تعالى كرَّم بالعقل بعض مخلوقاته (العالية 
يبتدي إليها من لا عقل له. 

ع ارال كه ةل 8 42 تير عرهره لع ب كه سكيم 0 

قال تعالى: #أمْ تحسَبٌ أن أكثرهْمْ يَسْمَعونَ أو يَعْقَِلُونَ إن 
)١(‏ مناقب آل أبي طالب لابن شهر آشوب "7: 5777 . 
(5) الدعوات للراوندي: /١55‏ ح .515١‏ 


[الصفة اسابعة: الإضلان. 00000 /// لت 
َل هم َصَلٌ سَبيل4.” 

وقال تعاا: #وَلَقَدُ دَرَأنا جَهَنمَ كديرا من الجن وَالإِنْس هُمْ قُلُوبٌُ 
لا يفْتَهُونَ يه وَهُمْ عن لا ينْصِرُونَ بها وَهُمْ آذانٌ لا يَسْمَعُونَ بها أُولئِكَ 
كالاتُعام بَلْ هُمْ َضَلٌ أُوليِكَ هُمُ الغافِلُونَ4.”" 

إن وجوه النفل عدن الأتسانت كلاسا فى الانساة» ولأ العم عند 
الملاتكة أرضك أعطاه قدا وامعازا علا خيره م موحردات عله الأرهن» 
ففي الوقت الذي يتميّر الإنسان عن بقيّة موجودات الأرض بالعقل» كان 
الفقل اهبا نهار لحمل له البتلناة واشفة ع[ كل المرجودات الأخري: 
لذلك سخَّ الله تعالى له كلّ ما فيهاء يقول عرَّ من قائل: لوَّسَخَرَ لَكُمْ ماني 


السّماواتِ وَما ني الأرض عميعاًمِْهُ إنَّ في ذلِكَ لآياتٍ لِقَوْم يتَفَكَرُونَ4. 7" 


ولا يخفئ على عاقل أهمّية العقل في حياة الإنسان» ولولاه لأضحئ 
الآنسان خييرا ص أوسيمة كراء ! وأدواره تكشف ضو عتم 
الإضلال 4 العقل: 

إذا عرفنا معن هداية العقل» فالضلالة حينئظٍ هي بأحد معاني: 

المعنئ الأوّل: عدم إعطاء العقلء كما في النبات والحيوان» أو بزوال 
العقل من الإنسان. وهو وإن كان من الله تعال» ولكنّه ليس بقبيح في النباتات 
() الفرقافة 44 


١17/94 الأعراف:‎ )0( 
١ الحاثية:‎ )( 


والحيوانات ى)| هو واضح 
وماق الأنسان» فهو لبس قبيحاً أيضاء لعدّة أسياب»هتها ص 


أكلآ أن الأسيناة باعمان الدحين ملك ال قال قاذ سس ذا 12 
اللي لا عقلاً ولا أيّ شيء» وإعطاؤه العقل إِنَّ)ا هو من باب التفضّلء فإذا لم 
يرد أن يتفضّل فلا قبح فيه. 

ثانياً: فضلاً عن هذا فإنَّ عدم إعطاء العقل للإنسان يعني الجنون» 
والففوة قدكون لواأنبات طبعة ندعل من نظام العلة والعلول» إذ 
لعلّه لمرض وراثي أو صدمة نفسية أو عقار معيّن أفْقَدَ الإنسان عقله» وهذا 
هو نظام هذا العالم. 

ثالثاً: أن الله تعالل عندما أعطئ العقل للإنسان فإنَه جعله في موضع 
المسؤولية» فكلّفه وأوجب عليه التزام التكليف. وأمًا إذا قَقَدَ الإنسان عقله 
فتلك التكاليف تُرفَع عنه» فلا يلزم من ذهاب العقل تكليف المجنون با لا 
يُطاقء فلا قبح من هذه الجهة. 

المعنئ الثاني: التفاوت في درجات العثل؛ وهذا أمر واقع بالوجدان» 
ولكله آمر نسضيه طيعة القياق فصر رلو أذ > التاسى أخنياء» قهل سترظيا 
أحدهم أن يكون خادما لآخر أو عاملاً غنده!؟ 

مع أنَّ هذا التفاوت قد يكون بسبب نفس الإنسانء كقلّة التعليم أو 
عدمده وكالوراقة. فغيلة عن الدكعالا لا يفن قليل العقله» قن الرؤايات 


بوكدعل أن الكساب هو غلا فرجة عقل الإنسساق قن أن حعر يك قال» 
«إنَّا يداقٌ الله العباد في الحساب يوم القيامة على قدر ما آناهم من العقول في 
الدنيا)7". 


وينبغي الالتفات إلى أ هذا المعنى (المداقّة عل قدر العقول) يجري 
جانب الثواب والعقاب كليهماء ع 
عظيم الثواب» والبعض عظيم العمل لكنّه قليل الثواب» كل كن ذلك فعا 
لمقدار المعرفة والعقل. 

عن محمّد بن سليان الديلمي» عن أبيه» قال: «قلت لأبي عبد الله كه: 
فلان من عبادته ودينه وفضله؟ فقال: كيف عقله؟. قلت: لا أدريء» فقال: 
ِنَّ الثواب عل قدر العقلء إِنَّ رجلاً من بني إسرائيل كان يعبد الله في جزيرة 
من جزائر البحرء خضراء نضرة كثيرة الشجر, ظاهرة الماء» وإنَّ ملكاً من 
الملاتكة مرّ به» فقال: يا ربٌّء أرني ثواب عبدك هذاء فأراه الله [تعالم] ذلك؛ 
فاستقلّه الملك. فأوحوا الله [تعالك] إليه: أن اصحبه. فأتاه الملك في صورة 
إنسي فقال له: من أنت؟ قال: أنا رجل عابد. بلغني مكانك وعبادتك في 
هذا المكان, فآتيتك لأعبد الله معك, فكان معه يومه ذلك فلً) أصبح قال له 
الملك: إِنَّ مكانك لنزه؛ وما يصلح إِلّا للعبادة» فقال له العابد: إِنَّ لمكاننا هذا 
عيباً! فقال له: وما هو؟ قال: ليس لريّنا ببيمة» فلو كان له مار رعيناه في هذا 
الموضعء فَإِنَّ هذا الحشيش يضيعء فقال له [ذلك] الملك: وما لربّك حمار؟ 


فق 


(1) الكاني للكليني /١١ :١‏ كتاب العقل والجهل/ ح 7. 


فقال: لو كان له حمار ما كان يُضيّع مثل هذا الحشيشء فأوحئ الله إلى الملك: 
نا أثيبه عن قدر عقله0". 

المعنئ الثالث: عدم الجري على مقتضئ العقل وما يستدعيه» أي توظيف 
العقل توظيفاً خاطتاً. وهذا من الإنسان باختياره لا من الله تعالل» فلا ظلم 
فيه ولا جبر. 

والععيب أن يإيكاق الآنيان ان سيل عقله ل عرد نا بعل علنه 
عقله» وعدا من عجاتي العدل ووعزلتل يتسلخ العثل عن تحفيلته اللكونية 
ليصبح أداة قاتلة وفتّاكة» وبدلاً من أن يدلّ عل الله تعالى يصبح أداة للإبعاد 
عن الله تعالى. و3 الال عونا رلا اقاندة ف سحقيفة العف + قلي 1 
ذكاء أو دهاء يُسمّئ عقلا» بل العقل هو ما دعا صاحبه لطاعة الله تعالى 
وألزمه بالعمل والجري على مقتضئ هذه الدلالة» فقد قيل لأبي عبد الله 2كل: 
ما العقل؟ قال: «ماعُبدٌ به الرحمن واكتيسب به الجنان»» فقيل: فالذي كان في 
معاوية؟ فقال: «تلك النكراء. تلك الشيطنة. وهي شبيهة بالعقل» وليست 
بالعقل)”7". 

قال مطرف بن المغيرة بن شعبة: وفدت مع أبي المغيرة عم معاوية» فكان 
أبي يأتبه فيتحدّث معه ثمّ ينصرف إل فيذكر معاوية ويذكر عقله ويعجب 


. 


عا مر ههه إذجاء ذات ليله فأميزك عن العشافئ ورأيته مختأء فانتظرته 


)١(‏ الكافي للكليني ١١ :١‏ و؟١١/‏ كتاب العقل والجهل/ ح8. 
(؟) الكاني للكليني /١١ :١‏ كتاب العقل والجهل/ ح ". 


[الصفة اسايعة الإضلان. ااا /// الل 
ساعة» وظننت أنه لشيء حدث فينا أو في عملناء فقلت: ما لي أراك مغتّا 
منذ الليلة؟ فقال: يا بنيّ» إِي جئت من عند أخبث الناس! 

قلت: وماذاك؟ 

قال: قلت له وخخلوت يه إِنّلكَ قد بلغت سثا با أمير اللمدين» فلو أظهرت 
عدلاً وبسطت خيراً» فإنّك قد كبرتء ولو نظرت إِلمّ إخوتك من بني هاشم 
فوصلت أرحامهم. فوالله ما عندهم اليوم شيء تخافه. 

فقال: هيهات هيهات» ملك أخو تيم فعدل وفعل ما فعلء فوالله ما 
عدا أن هلك فهلك ذكره. إِلّا أن يقول قائل: أبو بكر. ثمّ ملك أخو عدي؛ 
اليد وشكر علد سكين خرّالك معدا اهلك قولاك ذكرف إل أشيقول 
قائل: عمر. ثمّ ملك أخونا عثمان» فهلك رجل لم يكن أحد في مثل نسبه. 
فعمل ما عمل وعمل به. فوَالله ما عدا أن هلك فهلك ذكره؛ وذكر ما فعل 
به. ون أخا بي هاشم يصرّخ بدافي كل يوم خنس درّات: «أشهد أن عنقداً 
رسول الله) فأيٌّ عمل يبقئ بعد هذا لا أَمَّ لك؟ لا والله إِلّا دفناً دفناً"©. 

ومن هذا القبيل- أي عدم الجري عل مقتضئ العقل- ما يبت به 
البعض من الوسوسة وكثرة الشكٌّ في وضوئه أو صلاته» فعن عبد الله بن 
سنانء قال: «ذكرت لأبي عبد اللْهكَةٍ رجلا مبتن بالوضوء والصلاة» وقلت: 
هو رجل عاقلء فقال أبو عبد الله: وأيّ عقل له وهو يطيع الشيطان؟: فقلت 
له: وكيف يطيع الشيطان؟ فقال: سَلَّه هذا الذي يأتيه من أي شيء هو؟ فإنَّه 


١ 6 1‏ بحوث معرفية 4 علم الكلام/ الجزء الأول 


يقول لك: من عمل الشيطان)7”"'. 


المعنى الثالث: هداية الدعوة: 

وهي بمعنى إرسال الله مجموعة من البشر بعنوان كونهم رسلا منه 
جل وعلا إلى الناس» ليدلّوهم عل ما فيه صلاحهم, وليبعدوهم عنّا فيه 
هلاكهم: ٠‏ سواء كان ذلك فيا يتعلّق بالأمور الدنيوية أو ما يتعلّق بالأمور 
الأخروية: لطفاً منه بعباده» وتحناً عليهم. 

وهي هداية منفصلة- في قبال الهداية المتّصلة التي هي هداية العقل- 
بواسطة الأنبياء والرسل والأوصياء والكتب» وهي هداية عامّة لكلّ عاقل» 
فيكون العقل الذي ميّر الإنسان عن غيره من الموجودات الأرضية قد عرز 
بحل معدل يغينة ويد له هلا الطروق النضتى لك لفق أ بتار 

فك شاقل كان له جا ردقه ابعريها قكالال بشي لبش دين ادا 
والإنس وغيرهما- فإنَّ الله تعالى يُرسِل له الدعاة» سواء قبل العاقل منهم أو 
لم يقبل. 

وهذه الحداية هي واجبة عل الله تعال من باب اللطفء بمعنيئ أنَّ الله 
تعالى قد أوجب عل نفسه أن يساعد بني آدم في الوصول إل الهدف. حيث 
علم جل وعلا بأئّم يحتاجون إل تدخل غيبي» فمن باب اللطف بعث لهم 
الأنبياء والرّسْل وأنزل الكتب ونصّب الأوصياء. 


.٠١ كتاب العقل والجهل/ ح‎ /١؟‎ :١ الكافي للكليني‎ )١( 


وهذه الحداية تامّة من قبّل الله تعالى» ولا خلل فيهاء وهناك آيات عديدة 
تلعز الدعدا_,وضلفاقل أكمل 32 الشريوم علا أكذ وج 
وتشير إل هذا النوع من الهداية عدَّة آيات. منها التالي: 


ل م من الل ال إذْبَعتَ فم وَسُولا من أَنفْسِهمْيَُوا َنِم 
آباته وَيُرَكهِمْ وَيُعَلَّمُهُمُ الكِتاب وَالَكْمَةَ َإِنْ كانُوا مِنْ قَبْلُ لَفِي ضَلالٍ 
مين ه2007 

فقبل إرسال الأنبياء كان الناس في ضلال من هذه اللجهة» جهة عدم توفر 
الداعي إِلْ الله تعالى» فأزال الله ل وعلا عنهم هذا الضلال بإرساله الأنبياء 
والرّسُلء فهي هداية منه جل وعلا. 

رن ننس لماو جاء تردتمل ‏ لوفو الذي يعت فق الأنقق وشو 
مِنْهُْ يَدْلُوا عَآَ يهم آياته ويْرَكَيهمْ وَيُعلّمُهُمْ الكتابٍ وَا ِكْمَةَ وَإِنْ كانوا مِنْ 


7 


بل لَنِي ضَلالٍ مين 74 


وأبها تزلكال: يا أَمْلّ الكتابٍ قَدْ جا و الك كيرا 
ا ا ا 
ووه 


تور بإذه ولد يم إل صراط مشكقيه 3 
(١)آل‏ عمران: .١155‏ 


(؟) الجمعة: ” 
(9) المائدة: ١6‏ و5١‏ 


5_2 222000000 يحوت معرضيةج علعاتعلدم/اسجزءالاود) 
ضلال الدعوة : 

الضلال في هذه المرتبة يتصوّر بأحد شكلين: 

الشكل الأوّل: : عدم إرسال اللهيك الأنبياء والرسل» وعدم إنزال الكتب. 


وهذا الأمر غير متحقّق قطعاًء لأنَّ له تعال ل يدع أمّة من غير نذيرء قال 
عالة : «إن أَرْسَلْنَاكَ باحق بَشيراوكَذِيراوَإنْ ِنْ َم لا كلا فيها تَذِيرٌ ا 


وهنا قد يتبادر إلى الذهن التالي: 


إن القرآن الكريم وفي مقام حديثه عن إرسال النبيّ الأكرم له يُصرّح 
لب من الرسل؛ قال تعال: يا أل الككتاب قد جاءكُمْ 

شولا ين كم ل رمن الل أن تَقُولُوا ما جاءنا مِنْ بَشِِرٍ ولا نَذِير 
ل وَالَهُ عَلْ كُلَّ ب شَيْءِ قَدِيرٌ. 0 


ومعنى (الفترة) هي ما بين الرسولين» فهذه الآية تقول: إن الله تعالى 
أرسل الرسول الأكرممَيْة في فترة كانت خخالية من الرَّسُلء وهذا يتناف مع 
الكية الاوتظ انه العمن أن كل لكان هوا نت 
والجواب: يأتي في مبحث النبوة إن شاء الله تعالى. 

الشكل الثاني: الإضلال بمعنئ عدم اَاع الإنسان للنبيٌ وهذا الأمروإن 
كان واقعاً ولكته ليس قبيحاً علا الله تعاللء لأنّه من فعل الإنسان وباختيارة. 


”5 فاطر:‎ )١( 
١ الماكدة:‎ )( 


فه| هو من جانب الله تعالى- وهو توفير الدعاة والحجج- قد كمل على 
تم وحجه. 

ويبقئ ما هو عل الإنسان» فهو عليه أن يُعمل ويُفْعّل اختياره في اتّباع 
الحجج. والله تعال لا تُجبر أحداً ولا يسلب اختياره في هذا المجال. 

وربَّا هذا واحد من معاني: ##لا إكراة في الدّينِ4.. بمعني أن الله تعالى 
لا تُجبر أحداً على التزام الدين تكويناً» وإنَّا عليه بيان الحقّ من الباطل: #قَدُ 
بن الرشْدُ منَ المي فَمَنْ يَكْمْرْ بالطَاعُوتٍ وَيُؤْمِنْ الله فَقَدِاسْتَمْسَكَ بِالعُرْوَة 
الوثقئ ل انفيصامَ َا وَاللهُ سَمِيعٌ عَلِيةٌ4 .20 

وقال عاق دكا المسن وعلا قد عمل اانه وق له الختهار للؤنسناك! 
لإا هَدَيْناة السِّيلَ إمّا شاك را وَِمّا كَفُورً4 7" 

فالله تعالل قد هدى الإنسان نحو السبيل بأن بدن له الطريق» ولكن ترك 
اختيار سلوك أحد الطريقين للإنسان نفسه. 

وعلل نفس المنوال جاء قوله تعالى: #وَهَدَيْناهُ النَحْدَيْن0.4": أي: بيّنا له 
طريق الخير وال 


ويبِيّن القرآن الكريم أن السبب الرئيسي وراء عدم اتباع الناس للأنبياء 


7505 البقرة:‎ )١( 
 :ناسنإلا (؟)‎ 

١ اليلد‎ )7( 

(4) تفسير القمّي 7: 4717. 


وللهدئ؛ هو اتباعهم لأهوائهم الضالة» يقول تعاق : #قَإِنْ 1 يَسْتَجِيبُو موا لَك 
اعم أ يَْمُونَآَهواءهُمْ ومَنْ أَصَلْ ِاَبَعَ واه بر مُدئ مِنَالله إن الله 
لا يمْدِي القَوْمَ الظَايتَ) .7" 


المعنى الرابع: هداية التشريع: 

بعد أن هيا الله في الكون كلّ ما من شأنه أن يخدم الإنسان في وصوله 
إل هدفه؛ وبعد أن ركّب فيه عقلا يُفكّر به ويُدرك ويل المعلومات ويعرف 
النافع من الضَارٌء وأيضاً به استطاع بناء حضارته؛ وأتمّ ذلك له بإرسال 
الأنبياء الذين ما قصّروا في أداء ما عليهم من مهمّة هداية الناس» أكمل الله 
عن سر سوا اريت حر مسري رساي ادر 
نحو الهدف بكلّ وضوح. فالشريعة هي أشبه بالعلامات التي تُوضَع عل 
الطريق لتدلّ المسافر على وجهته وهدفه» وهذا هو معنى هداية التشريع. 

ِنَّا باختصار بمعنىئ سن القانون وجعل الأحكام والآداب والسئن» 
ليتمكّن الذي جروا عل مقتضئ العقل وقبلوا دعوة الدعاة الربّانيين من 
سلوك ما أمر به النبيّ. 

والدليل على هذا المعنى قوله تعالى: #الم. ذلِكَ الكِتابٌ لارَيْبَ فيه هُدى 


(1)القضص مه 
(9) البقرة ١‏ 


4 5 5 0 » جيه 5 انرو الو عد تر بو بذ 2 
وقوله تعالى: #وَإِذ آتيّنا مُوسَى الكتاب وَالفْرْقانَ لَعَلَكُمْ َبتَدُونَ 0.4 


ص 


والآيات كثيرة في هذا الجانب. 
الضلال التشريعي: 

والضلال في هذه المرحلة من العبد أيضاً» لأنّه تعالى ل يترك 
قاثوة ونير ان وتكلت. 


: 


ة من دون 


نعم» شاء الله تعالى أن لا يجبر عبده عل التزام القانون إذا أراد ذلك 
العبدل- باختياره- عدم الالتزام» وهذه ضلالة غير قبيحة على الله تعال» بل 
الهداية بالجير فيها نقض للغرض الإلمى من خلقة الإنسان. إذ الحكمة هى 
اختبار العبد بالاختيار. 

وهذا هو معنى ما يقال من أن السماء تلزم العبد تشريعاً لا تكويناء فالله 
تعالى لا يجبر عبداً على أن يلتزم الشريعة بحيث يسلب اختياره» كلاء بل هو 
إلزام تشريعي» تبقئ إرادة الإنسان حفوظة فيه بتمام معنئ الكلمة9"'. 


المعنى الخامس : هداية اللطف. 

المقصود من اللطف هنا هو ما يسمّى في علم الكلام باللطف المقرّبء 
وأمّا المعاني المتقدمة فهي من اللطف المحصّلء فهي هنا من نوع تقديم 
التسهيلات الإضافية التى تساعد الإنسان أكثر على الوصول إِلْ الهدف» 


.07 البقرة:‎ )١( 
وهو أحد معاني: #لا إكْراة في الدّين4. (البقرة: 2757 الذي تقدّم في الشكل الأوّل من أشكال‎ )١( 
ضلال الدعوة.‎ 


ال بحوث معرفية 4 علم الكلام/ الجزء الأول 


وهى عطايا مجانية من الله تعالى من فضل جوده وكرمه و رحمته. 


وهذه المحداية خاصّة بمن اعتنئ والتزم بأحكام الدين وتشريعاته وسّئنه» 
وراعئ طريقة التقوئ حقٌّ رعايتهاء وجزاءً لذلك يحمي الله تعالى عبده 
الصالح من مكاره الدنيا وعن مضلات الفتن» ويلطف به ألطافاً معنوية 
خفيّة وظاهرة» وهي ما ب تسترا بالتر فق والسارة كل ذلك إذا ايم العيذ 
تمهّداً لتلقي الفيوضات والحبات الربّانية. 

وبعبارة أخرئ أوضيم: 

بعد أن يقطع المؤمن أشواطاً في طريق تطهير الروح وتحصيل الكمال» 
يأتي اللطف الإلمي الخاصٌ أو المقرّبء ليُعطيّه نوعاً من التسهيلات» ليقطع 
طرق أمعب الصعود اف مراتيه الكاله» قانا ] إذا لخحظ مدير شر عه 
مح أن أحد موظتي» تقال فى عهله والسترائف نيلك فإله قن لط (بية: 
المهنة)» ليتحصّل بجهده على أرباح أكثر» أو كما إذا ارتأت مديرية التربية 
أن تُعطي فرصة للطلاب الموهوبين» بعد أن أثبتوا جدارتهم. تُعطيهم فرصة 
لطي مرحلة دراسية بوقت أسرع. حسب نظام تسريع المراحل أو ما يسمّئ 
ينظام (العبور): 

إِنَّ هذه التسهيلات لم تأتِ من فراغء وإنَّا جاءت بعد مراحل من العمل 
والإخلاص والتفاني» بحيث أثبت الفرد جدارته ليحصل على تسهيلات 
ليصل إلى مبتغاه وهدفه بوقت أسرع: ولا يعني هذا إلا زيادة في تفعيل 
الإرادة وترحية التعيار تسر شرك جحوو إخلاضص: 


[الصفة اسابعة: الإضلان. 000 //// ثلا 

وعند مراجعة النصوص الدينية نجد أنّنا لا نُعدَم الإشارات الواضحة 
هذا المعو من المدايق تذكر هنها التصوص التالية: 

النضٌ الأوّل: قوله تعالى في سورة الفاتحة: اهنا الصّراط الستَقِيم .07 

فهذه الآية من سورة الفاتحة جاءت بصيغة طلب الحداية» ولكن المحداية 
التي تقع بعد العبادة لله تعالى والاستعانة به مما يعني أئَّا هداية ما بعد طيّ 
د جل الحروافية والقو كل غ11 اننا وهو مد هدابة التي 

وفي إشارة إلى هذا المعنئ روي عن الإمام الحسن العسكري كلا في قوله: 
لاهْدِنًا الصٌّراط الْمسْتَقِي4. أَنَّه قال2:: «أدم لنا توفيقك الذي به أطعناك 
في ماضي أيّامنا حنّىْ تُطيعك كذلك في مستقبل أعمارنا. والصراط المستقيم 
هو صراطان: صراط في الدنياء وصراط في الآخرة. وأمَّا الصراط المستقيم 
في الدنيا فهو ما قصر عن الغلوٌء وارتفع عن التقصيرء واستقام فلم يعدل إلى 
شيء من الباطل. وأما الطريق الآخر فهو طريق المؤمنين إلى الجنّة الذي هو 
مستقيم لايعدلون عن الخنة إل النار ول إلى غير النار سو اللدنة)71, 

النصّ الثاني: قوله تعالى من بداية سورة البقرة: #الم+ ذلِكٌ الكتابُ لا 
رَيْبَ فيه مُدئ لِلْمْتِنَ. الَِّينَيُؤْمِنونَبالعَْب وَيُقِيمُونَالصَّلاة وين َرَقناهُمْ 


26 دم ا 4 د 2 76 1 4 46 م6 م سس 1-4 ه. 
يُنفِقونَه وَالَذِينَ يُؤْمِنونَ | أنزل إِلَيّكَ وما أنزل مِنْ قَبَلِكَ وبالآخرَة هُمْ 


(١)الفاتحة:‏ 1 
)١(‏ معاني الأخبار للصدوق: ”/ باب معن الصراط/ ح 4. 


00 )00 
فئللاحظ أن الحهدى هنا جاء مرّتين» فمرّة كان للحقية وهو هدى 
التشريع. وأخرى جاء بعد الإيان بالغيب وإقامة الصلاة والإنفاق والإيمان 


با أنزل الله تعالم» فوصفتهم الآية بأئَّم عل هدى من رمّهم» فهذا ال هدى غير 
الهدئ المتقدّم» فهو هدى اللطف الإلمي والتقريب والتسهيل الإلمي الذي 
يكون كهدية ومكافأة عل ما قدّمه الإنسان بإرادته من التزام بالتشريع. 

فهذه الآية في الحقيقة «تشير إلى النتيجة التي يتلقاها راود الأصنون 
بالصفات الخمس المذكورة» تقول: لأُولئِكَ عَلنْ هدى مِنْ رَيْمْ رليك هم 
الْلِحُونَ4: وقد ضمن رت العالمين لؤلاء هدايتهم وفلاحهم. وعبارة من 
رضم إشارة ريده ليك . واستعمال حرف (عإن) في عبارة #عَللْ هُدى مِنْ 
ر ريم يوحي بأنَ المداية الإهيّ مثل سفينة يركبها هؤلاء لمتّقون لتوصلهم 
إل السعادة والفلاح» أن حرف (عكنى) يوحي غالباً معني الاستعلاء. 
وامشوال كاج الى ا ل غبالة كر يري إن عتم اراي التي اليملوم الله 
بها. وتعبير ِهُمُ المفْحُونَ» يفيد الانحصار كا يذكر علماء البلاغة» أي إنَّ 
الطريق الوحيد للفلاح هو طريق هؤلاء المفلحين»)”". 

النصٌ الثالث: قوله تعالى في سورة العتكبوت: طوَالّذِينَ جامَدُوا فينا 
لتَهْدِينَّهُمْ سُبْلَناوَإِنَّ الهم انين 4. 0 


.0 -١ البقرة:‎ )١( 
./7 :١ (؟) تفسير الأمثل للشيخ ناصر مكارم الشيرازي‎ 
.59 العنكبوت:‎ )"( 


فالحداية هنا ترئّبت على الجهاد في الله تعالى» فهي فرع الجهاد. أي إنَّبا 
تأتي بعد بذل الجهد 95 من الوم فالخطوة الأول من المؤمن» وتكطلتها 
وتسهيل بلوغ الحدف بها من الله تعالى. 

وعلئ هذا السياق قال الإمام السجّادكة لإبراهيم بن أدهم لا قال له 
وقد كان متأخراً عن القافلة: ارفع رجلك حلَّىْ تُدركء فقال الإمامكه: 
اعلي الجهاد. وعليه الإبلاغ؛ سيعت قولهتهال!: 98 :الذية جاهدوا قينا 
َتَهْدِيَنَهُمْ سُبْكنا شنا نا وَإِنَ الله َع لمحن 27094 . 

رن لاس سم لوَالَذِينَ جاهَدُوا فيناك أي 
صبروا وجاهدوا مع رسول اهيل لَتَهْدِيََهُمْ سُبلّنا» أي لتشبتتهم» #وَإِنَ 
لله لَعَ مين . 

وفي رواية أبي الجارود عن أبي جعفر :اك قال: «هذه الآية لآل محمد عل 
ولأشياعهم)”7". 

النصٌ الرابع: قوله تعالى: ##وَما ب تَوفِيقِي ! إل بالله 274 

روي عن الإمام الصادق 2 في قوله تعالى: ##وَما توفِيقي ! إل بالله4, 


هم روه 


وقوله تعالى: #إِنْ يَنصٍ َنْصُرْكُمْ اللهفَلا غالِت لَكُمْ وَِنْ يدلْكُمْ كَمَنْ ذا الذي 


.7/٠ :7" مناقب آل أبي طالب لابن شهر آشوب‎ )١( 
.١61١:7 تفسير القمّى‎ )0( 
.8/ هود:‎ )9( 


ينم 0 مِنْ بَعْدِهِ وَعَلَّ الله َلْتَوَكَلٍ المؤْمِنُونَ 74" أنَّه قالكك: «إذا فعل 


العبد ما أمره اللْهيِدٍ امن الطاعة كان قعله وففا لأمر اللاضه ».وق العيلاه 


موفقاً. وإذا أراد العبد'" أن يدخل فى شىء من معاصى الله» فحال الله تبارك 
اترورض حل بينه وريد كلك العضية الكل ينه وها محى يراكيها 
فقد خذله ولم ينصره وم بو فقه)”". 

وعلّق الشيخ الصدوق : على هذه الرواية بقوله: «التوفيق هو تبيئة 
الأسباب نحو الفعل؛ والأسباب بعضها بيد العبد وبعضها ليس كذلك .وما 
بيد العبد ينتهي أيضاً إليه تعالى منعاً وإعطاءً» فلذلك : لاما َؤفيقِي إل بلله4. 
والتوفيق للطاعة هو اجتماع أسياب القعل كلياء.والتوفيق لارك العضية ين 
ناذا تعض لساب فإن كاقدييد يدهيو لاثقراء تكن ادو لاقيو الليلف 
ذلك)9, 

النصٌُ الخامس: من دعاء رمام الحسين 98 يوم عرفة: إلي اطَلْبني 
ِرَحْمَتكَ 0 أَصِلَ ! إلَبْكَ وَاجُذبني ب بِمَنْكَ حَتّى بل ال 


١5١ آل عمران:‎ )١( 

9 لاسظ هنا أن إزادة اللعسية هى مع العيد فى اللءاتعال. 
(0) التوحيد للصدوق: 55 و57؟/ باب ح١.‏ 

() التوحيد للصدوق: هامش ص 57 ؟. 

(05) بحار الأنوار للمجلمبى 771/:965. 


فالإمام الحسين2 وهو ني الحجٌ وني عرفات يرفع يديه بالدعاء» ليطلب 
تسهيلاً إيَاً من باب رحته ومنّه جل وعلاء ليصل إل هدفه الأسميل» فهو 
طالب لطف الخاف. . 

النصّ السادس: في مناجاة الزاهدين للإمام زين العابدين2*: «إِلِي 


ل 6 


ردنا فبهاء وَسَلَمْنا ها وفك وَعِضْمَيِك وَالْرَعْ عن جَلاييبَ مالك 
وَل أمُورّنا بحُسْن كِفايدكَ؛ وَأَوفر مزيدّنا مِنْ سَعَةِ رَحمْتِكَ وَأَجيلُ صِلانا 
مِنْ قَبْضٍ مَواهِبكَ)0". 

فطلب الإمام اكه واضح في أن من باب التوفيق» وكفاية الله تعال» وسعة 
رحمته» وفيض مواهبه وعطاياه. 

النصّ السابع: من دعاء للإمام الصادق22: «وأعتّي على نفسي با 
أعنت به الصا حين على أنفسهم)”". 

فهذه الفقرة من الدعاء تشير إلى وجود إعانة خاصّة للصاحين من العباد» 
اوم لدي اعجار ا فرلا لماي را 
وعلا عنها: #مَنْ كان د يُرِيدٌ العاجلَةٌ عَجَلنا لَه َهُ يها ما نَشاءٌ لَنْ ثر ريد ثم حملا 
ل ل هن يلاها وما مذحُورا نأا لخر وصمئ سمهو 
نؤية اوليك عاة نّ سَعْيْهُمْ مَشكُوراً . عُلا تمد هؤلاء وَعَوٌلاء مِنْ عَطَاءِ رَئَكَ 


.57١ الصحيفة السجّادية/ أبطحى:‎ )١( 
.)١ /884( ح‎ /١1/* الأضرك السنّةُ عشر لعدَّة عحدّئين:‎ 


١‏ بحوث معرفية 4 علم الكلام/ الجزء الأول 


وما كانَّ عَطاء رَيْكَ >ذ تحظوراً4”) 


وغيرها من النصوص التي يمكن أن نجدها بالمتابعة تنا يشير إِىْ الهداية 
الخاصّة من هذا النوع. 

وياختضاو: إن هذا اللعنة مع المدابة موسو العبد امار ومة لقالا 
باعتبار» فالتزام العبد به| يريده منه الله تعالمى وعلى أتمٌّ وجه. يستتبع هذا المعنئ 
مخ المداية: 

والإضلال في هذه المرحلة وإن كان من الله تعالى» لكنّه ليس بقبيح, فَإنَّه 
لا يجب أن يلطف الله تعالى هذا اللطف بمن خالفه وعانده باختياره» إذ 
المخالف ليس أهلاً لذلك اللطف. 

وبعبارة أوضح: إِنَّ أساس منع هذا اللطف هو من العبد باختياره» 
فالله تعالّ جعل هذه التسهيلات وفق شروط خاصّة» فمن لا يتعب نفسه 
فى قصييلها قإله لأسس تلك السهيلات: أى إن السيب ف الكرماة هو 
العلانبه "اشاس وغلة. 

فقد يكون الفرد مؤمناً ولكنّه لا يسع أكثر لتحصيل تلك التسهيلات»؛ 
اي دوع لحويااك يني كور ااي أرما قاع يري 
أن القرف سكن الكسل برالماة عى قضيل ععراقر إشايل كا لس 
الذي يحضر إل دائرته من باب إسقاط الفرض من دون أن يُقدَّم أي أعمال 


أ 


.3١-18 الإسراء:‎ )١( 


ع 0 ل 


المعنى السادس : هداية الفلاح: 

شاء البازئ جل وغل أن مدل ده اطياة آمداً عدوداً لأيعلت لاهو 
تبارك وتعالى» فعَمَرٌ الحياة متناو محدودء مهما طالت» فليس في هذه الحياة 
خلود. 

وقد شاء الله أن يختبر عباده بتكاليف بيّنها لهم من خلال رُسّله وأنبيائه» 
وبما شرّعه في الكتب التي أنزها إلى الناس» وكتّبَ عل نفسه أن يجعل الدنيا 
وما فيها من تكاليف ملاكاً ومقياساً للحياة الأبدية في عالم الآخرة» وهناك 
سيتجري الباري جل وعلا من الترموايا افثرضه عليهم جَنَاتِ ل قر عينٌ ول 
قو اذ يواليازو! كطر عل فلن يرارف ميسيها: وهداك سردم 
الرمص ف#وسكص الخلفيون: 

وهذا الجزاء بالإثابة» هو خلاصة معنى (هداية الفلاح). 

وفي نفس الوقتء سيكون عقاب الضالَين والمنحرفين؛ ممّن اختاروا 
طريق الانحراف بإرادتهم: هو تعبيراً آخر عن الضلال المقابل لهداية الفلاح. 

وباختصار: إِنَّ هداية الفلاح هي بمعنل الإثابة والجزاء في الآخرة» 
ويقابلها الإضلال بمعنئ الإهلاك والتعذيب. 


وإليه الإشارة بقوله تعالى: إإنَّ الَِّينَ آمَنُوا وَعَمِنُوا الصَّااتِ ميديم 
رز م بإيماهم تجْرِي مِنْ كَتِهِمُ الأثمارني جَنَاتِ التِيم 0.4 


وقوله تعال :لالذِينَ موا وَصَدُواعَنْ َيل لله صل اهمه وَالذِينَ 

0 عدي ه لال ه 
آمنُوا وَعلُواالصَاَاتٍِ وَآمَُوا به ل عل ححَمدِ وهو لق ون وبْهِمْ كر 
عَنْهُمْ ا ود ه سيره . كفو 0 

يم وَأَصْلَحَ باهُمْ.. سَيهَِموِم و بلح باهُمْه وَيُدْخْلَهُمُ الجن 

5 .. وَالَِّينَ كمَرُوا فَتَمْساًشُمْ وَأَصَلَّ أَغْاهُةْ4. 0 

وهذا المعني من الهداية أيضاً من العبد باعتبار ومن الله تعالى باعتبار» فمن 
العبد بمعنيل أنه إذا التزم بها يريده الباري تعالى منه فإنّه سبيحصل على الثواب 
وَإِلّا فعل العقابء ومن الله تعال بمعنئ أنه يجازي كل عامل بها عمل. 

ففي الحقيقة هذا النوع من الهداية يُمثل نتيجة الأعمال التي يقوم بها الفرد 
في الدنياء وليست شيئاً خارجاً عن أعماله وآثارها. والإضلال كذلك يكون 
نتيجة أعمال الفرد في الدنياء وليس شيئاً خارجاً عنها. 


()يونس:9. 
(9) غخولة حال 


التفصيل الخامس: الصفات الخبرية 


هم 


تمهيد : 

الصفات الخبرية: هي الصفات التي أثبتها القرآن الكريم لله تعالىء 
والتي ظاهرها الأولي أنها تصف الله تعالى بأوصاف الأجسام. كاليد والوجه 
والاشتواءغل العرش وما شابة: 

وقبل الدخول في تفاصيلها هنا ملحوظة مهمة: 

تقدم أنه ليس للمشرع طريقة خاصة في بيان مراداته من أوامر ونواهي 
وقوانين وحقائق, وإنا هو اتخذ اللغة العربية كوسيلة لإيصال مراداته إلى 
البشرء ومن ثم استعمل الكناية والمجاز وبقية الأساليب البلاغية التي حوتها 
اللغة العربية» خصوصاً وأن القرآن الكريم كتاب بلاغة وإعجاز. 

وهنا نبيّن أمرّا مهًا سيكون هو المدخل لفهم كل الصفات الخبرية: 

عندما يتحدث أحدنا بكلام» فإنه يريد أن يوصل معنى ما إلى الآخر 
وحتى يوصله فإنه يستخدم أساليب مختلفة ى] هو واضح. المهم هنا هو: 
أنه ليس بالضرورة أن يوضح المتكلم مراده الجدّي والنهائي في جملة واحدة» 
أو في كلام واحدء بل إن له أن يعتمد على قرائن منفصلة تبين مراده» بمعنى 
أن يطرح كلامًا لا يظهر منه كل مراده الجديء وإن) يتكلم بكلام آخرء إذا 


7/1 


ربطناه بالأول نفهم المعنى كاملاء وهذه طريقة عقلائية نعمل بها في حياتنا 
اليومية» وهكذا ما يقال عند تشريع بعض القوانين الوضعية بأنه يُنظّم بقانون 
لاحق هو: في الحقيقة يرجع إلى أن التقنين قد يكتمل بتقنين منفصل وليس 
شرطاً أن يصاغ بشكله النهائي بتقنين واحد. 

هذا أمر وجداني» ويترتب عليه أمر مهم. وهو ضرورة الفحص في كل 
كلام المتكلم واستقصائه حتى نصل إلى قناعة تامة بأنه بِيّن ما يريد بيانه تمامّاء 
حينها يمكننا أن نحكم عليه بحكم ما. 

وتشتد الضرورة إلى الفحص في المتكلم الذي يكثر من اعتتاد المنفصل 
حتى يصبح عادة وديدناً له ى) هو ا حال في المشرع الديني بغض النظر عن 
الست الذي كان وراء اعتّاده ذلك. 

هذاء وإن تأسيس المنفصل للزوم الفحص - أو قل: إن ضرورة الفحص 
عن القرينة- يأني على خلفية: 

أن الاعتماد على المنفصل يجعل من الكلام مبتلّ بالإجمال النسبي» يسبب 
احتمال وجود تتمة تكمل بيانه أو قانونه» تلك القرينة التى قد يتحول معها 
حال الكلام من الحقيقة إلى المجاز» أو من العام إلى الخاصء أو من المطلق إلى 
المقيد» وهكذا. 
2 يتلخص: 
المنفصل يؤسّس للإجمال ولو احتتالآء والإجمال يؤسّس لضرورة 


التفصيل الخامس: الصفات الخبرية 


الفحصء فالفحص في المنفصلات لازم في أي كلام؛ فضلاً عن كلام المتكلم 
الذي اعتاد الاعتماد على المنفصل في بيان مراداته» فإن هذا يفرض ضرورة 
الفحص عن المنفصل بنحو آكدء ولفترة أطول وبجهد أكثر. 

من نمّ: يلزمنا البحث في كل موضع نحتمل فيه وجود كلام آخر 
للمتحدث يكمل كلامه الأول ويوضحه قامّاء وهذا لا يتوقف عند حدود 
قريبو الآفق من فهم مراداته النهائية» وسيكون هذا الفحص أشبه بفهم كلام 
الأستاذ من خلال تفسير طلبته وتلامذته المقربين له. 

لنضرب لذلك مثالا: 

0 لس ل وس 8 تخبر >0 3 # عررة 8 7 

قوله تعالى #وَوَصَّيْنَا الإنْسانّ بوالِدَيْه إخساناً عمَلنهُ أمْهُ كرهاً وَوَضَعَتْه 
8 د 57 ال ل ا 2 0 9 > 
كرّها وَعَمْلَهُ وَفِصالهُ ثلاثونَ شهرا#”" نفهم منه معنىّ معيناء وعندما نسمع 
قوله تعالى في آية أخرى: #وَالوالِداث يُرْضِعْنَ أَوْلادَهْنَّ حَوْلَئْنٍ كامِليْنٍ 74 

ولكن عندما نجمع الآيتين في مكان واحدء فإننا سنفهم منهما معنى 
جديداً لم نكن نفهمه من دون هذا الجمع» وهو أن أقل الحمل هو ستة أشهر. 

ومن هنا روي أنه كان رجل من أصحاب النبي يلد يقال له: الميئم» قد 
أرسله عمر بن الخطاب في جيشء فغاب غيبة بعيدة» ثم قدم» فجاءت امرأته 


١١6 فاقحألا)١(‎ 
البقرة 7م71‎ )١( 


بولد بعد قدومه بستة أشهر فأنكر ذلك منهاء وجاء بها إلى عمر بن الخطاب» 
وقص عليه قصتهاء فقال لما عمر: ما تقولين؟ فقالت: والله ما فجرت ولا 
غشني رجل غيره» وإنه لابنه. فأمر به أن ترجمء فذهبوا بهاء وحفروا لها 
حفيراء وأنزلوها فيه لترجم. وبلغ علياً22 خبرهاء فجاء مسرعاًء فأدركها 
قبل أن ترجمء فأخذ بيدهاء فنشلها من الحفرة. ثم قال لعمر: أربع على 
نفسك (أي توقف) إنها صدقتء إن الله عز وجل يقول: #وَفِصَالَه ثَلانُونَ 
شَهْرا4 لوَالواِداتٌ يُرْضِْنَ أَوْلادَمُنَّ حَوْلَئْنِ كامِكيْنِ4 فالحمل والرضاع 
ثلاثون شهراً. فقال عمر: لولا علي هلك عمر. وخلّ سبيلها. وألحق الولد 
بالرجل.'" 

والنتيجة من كل هذا هو التالي: 

عندما يريد الواحد منا أن يفسّر آية من القرآن الكريمء فإنه لا بد من 
ملاحظة كل الآيات والنصوص الواردة في الموضوع الذي تتحدث عنه 
الآية» أو ما له علاقة مهاء ويكمّل معناهاء فإذا فعلنا ذلك» حينها يمكن 
أن نخرج بصورة كلية تتلاءم مع مجمل الآيات الكريمة» ولا تتعارض مع 
الثوابت الدينية» فضلًا عن أها لا تعطي صورة منقوصة لعقيدة ما. 

إن عدم الالتفات إلى هذه الحقيقة» أو تغافلهاء هو ما أوقع الأشاعرة في 
تفسير الصفات الخبرية بظاهرهاء الذي يحكي عن التجسيمء ولو أنهم نظروا 
في الآيات اللأخرى» والنصوص المفسرة لماء لما وقعوا في ما وقعوا فيه. 


.195 شرح الأخبار للقاضي المغربي ج7١ ص8١71- 9 الاح‎ )١( 


التفصيل الخامس: الصفات الخبرية 


ملحوظة مهمة: 

في كل صفة يوصف بها الله تعالى» فلا بد أن نضع في الحسبان آية تمثل 
حدًا عامًا لكل الآآيات التي ورد فيها وصفٌ له جل وعلاء وهي قوله تعالى: 
ليس كَمِثله م774 ما يعني أنه لو وُصف الله تعالى بشىء كالذي عندناء 
فلا بد من تأويله. 

فلا يوجد شيء هو مثل الله تعالى» فلو قيل: لله تعاللى يذ فالمعنى أنها 
ليست كأيادينا المادية نحن بني البشرء وإلا لو كانت مثل أيادينا المادية؛ 
لتعارض هذا المعنى مع آية #لَيْسَ كَوثْلِهِ شَّيْء4. وهذا تطبيق لما تقدم منا 
من أن الوصول إلى المعنى الكامل لمتحدث ماء يستدعي ملاحظة جميع ما له 
صلة بكلامه الفعلٍ وجمعه في مكان واحد للخروج بنتيجة صحيحة. 
الآراء بل الصفات الخبرية : 

هناك عدة آراء في معناهاء نذكر بعضًا منها هنا باختصار”"» وهي: 
الأول: الإثبات مع التكييف والتشبيه: 

عمدت المخسمة والمشيهة أن لله سبحانه غينين ويديق مثل الإنسان:.. 
وهي نظرية واضحة البطلان لأنه يلزم منها التجسيم. 
الثاني: الإثبات بلا تكييف ولا تشبيه. 

الأشاعرة يجرون هذه الصفات على الله سبحانه بالمعنى المتبادر منها في 


() انظر للتفاصيل: إلهيات الشيخ السبحاني. 


العرف. لكن لأجل الفرار عن التشبيه يقولون (بلا تشبيه ولا تكييف). 


وحاصل هذه النظرية: أن له سبحانه هذه الحقائة رركن الجر 
زعمهم- في الجمع بين ظواهر النصوص ومقتضى التنزيه. 

ولكن هذه النظرية بهذا الطرح لا تخرج عن إطار أحد الآمرين التاليين: 

/١‏ التجسيم والتشبيه. وذلك فيا لو أجريت هذه الصفات على الله 
سبحانه بمعانيها المعهودة في الأذهان ومع حفظ حقيقتها. 

/١‏ التعقيد والغموض وذلك فيا لو أجريت على الله سبحانه بمعانيها 
المتبادرة من دون تفسير وتوضيح. فالقوم بين مشبّه ومعقد» بين مجسم 
و علة باللسان. 
الثالث: التفويض 

وقد ذهب جمع من الأشاعرة وغيرهم إلى إجراء هذه الصفات على الله 
سبحانه مع تفويض المراد منها إليه. أي إنهم يثبتون صفات خبرية مثل اليدين 
والوجه ولا يؤولون ذلك إلا أغهم يقولون: إنا لا نعرف معنى اللفظ الوارد 

ولكن غاية تلك النظرية مجرد الإيان بألفاظ القرآن والحديث من غير 
فقه ولا فهم لمراد الله تعالى ورسوله يل منها . فإن الإيان بالآلفاظ وتفويض 
معانيها إلى الله سبحانه بمنزلة القول بأن الله تعالى خاطبنا عبثاء لأنه خاطبنا 


التفصيل الخامس: الصفات الخبرية 


با لانفهم. 
الرابع: 

تفسيرها با يتلاءم مع ظاهرهاء وبا لا يتخالف مع مجمل الصفات 
الكالية الأخرى» بحيث نثبتها له جل وعلاء من دون تجسيم» ولا تفويض 
في معناها ولا خفاء» وهو ما قد يسميه بعض العلماء «بالإجراء بالمفهوم 
التصديقي, وحقيقة هذه النظرية: أنه يجب الامعان في مفهوم الآية ومرماها 
ومفادها التصديقي (لا التصوري) ثم توصيفه سبحانه بالمعنى الجُمَلٍ المفهوم 
منها من دون إثبات المعنى الحرفي للصفات ولا تأويلها.».”) 

وبعبارة واضحة: أن نفهم الآية المعينة من خلال تجميع كل الآيات 
والروايات التي عالجت نفس موضوعهاء لننتهي إلى معنى شامل كاشف 
عن المراد الجدي النهائي للمتحدثء وهو ما أشرنا له في بداية الكلام عن 
الصفات الخبرية. وهو الصحيح. 
أهم الصفات الخبرية : 

سنطرح بعض تلك الصفات ونحاول أن نبين المقصود الواقعي منهاء 
بحيث لا يتعارض مع محكمات الآيات الأخرى وما دل الدليل على امتناعه 
على الله جل وعلا. 


)١(‏ انظر إلهيات السبحاني ج١‏ ص)١771‏ ط. 4 مطبعة اعتم|د.قم. سنة ١5117‏ ه. ق. 


الصفة الأولى : اليد 


أشار القرآن الكريم إلى أنْ لله عرّ وجل يداًء كا في الآيات المباركة التالية: 
لإِنَّ الَذِينَ ؛ تابه يبَايحُونَكَ إن بَايحُو نَ الثهيد الله قوق تدس 4 00 

وَثَالَتِ اليهُودُ يَدُ الله مَغْلُولَة عُلَتْ أَْدِيِمْ وَلْعُِوا ب كَالُوا بَلْ يَدَاهُ 
مَبْسُوطتَانِ يُنْفِقٌ كَبِفَ يَشَاءُ7. 

جاإئيس قامتتك أذ كيجة بها حلفت بيده 00007 

فهل يمكن أن نتصور أن لله تعالى يدا مثل أيدينا؟ 

الجواب: أن هذا غير ممكن لأنه يستلزم الجسمية» وبالتالي الاحتياج» 


وهوينافي وجوب الوجود. 


5 3 5 د و 
ولذا روي عن عبد الله بن قيس عن الإمام الرّضائيكه: سَمِعَتَهُ يتقول: 
بل يَدَاهُ منشوطتان 4 فقلت [5: لَهُ يدان حكذا؟ وأكرث بيدى إلى يدد: 


فَقالّ: لاء لّو كانَ هكذا لكان تحلوقا 9) 


.٠١ سورة الفتح, الآية‎ )١( 


(؟) سورة المائدة» الآية 55. 


ضرف سورة صء الآية 0/6. 
() التوحيد للشيخ الصدوق ص ١58‏ ب 70 ح5. 


ا 


١ ١‏ بحوث معرفية 4 علم الكلام/ الجزء الأول 


والمعنى الصحيح لها هو: القوة والغلبة» وقد تأت بمعنى النعمة» و 
و هلان عن عمد ين سام قل أت جر دقو 
تعالى: «إيَا إِنْلِيسُ ما مَتَمَكَ أن تَسْجُدَ لا حَلَفْتُ بيَديَّ» فقال2:: | ليد فى 
كلام العَرّبٍ القَوَّةٌ ال 11 عدت كاذوة 1 الاب 5 
#وَالِسَء يَنْنَاهَا ايد أي ؛ بقوّة وقال: يدهم بروح من 9 
ويْقالٌ: دوعي ادي سي قراف ولعي وَلَهُ عند 
0 

قال الشيخ الطوسي في تبيانه: «والمراد: أنه أقوى وأقدر منهم وأنه القاهر 
لهم.).”" 

وهكذا في) قالته اليهود من أن يد الله تعالى مغلولة» أرادوا أن قوته 
وسلطنته على الكون انتهت ت بعد أن انتهى من خلقه» فلا يستطيع أن يفعل 
شينًا بعد أن أتمٌّ الخلق» وهي نظرية التفويض التي قال بها المعتزلة أيضًاء 
فالقرآن الكريم يرد على اليهود مقولتهم. ويؤكد أن قدرة الله تعالى ما زالت 
منبسطة قبل وأثناء وبعد الخلق» فعبّر عن انبساط القوة بانبساط اليدين» وهو 
استعمال كنائي متعارف في لغة العرب. 


١ 

« 

5 
2 


وفي ذلك روي عن أب عبد الله كه 2 أنه قال في قوله الله عز وجل: 
«لوَقَالَتِ الْيهُودْيَدُ الله مَغْلُولة4: لم يعنوا أنه هكذاء ولكنهم قالوا: قد فرغ 
(1) التوحيد للصدوق ص 197 باب 176- باب تفسير قول الله عز وجل: 9يَاإِِِيسُ ما متمَكَ أن 
تَسْجُدَ لِمَا خَلَفَثْ بِيَدَيَّ4 ح١.‏ 
(؟) التبيان في تفسير القرآن للشيخ الطوسي ج؟ ص08١.‏ 


لل ا ل ري لت 
دم لاا لو يداه نشو سل طتانِينِقٌ > 
وجل يقول: #يمحو | الله ما يَشاءُ وَيُشْبِتٌ تَ وَعِدْلَ 


كَبْفَ يَشَاءُ# ألم تسمع الله عز 
م الكتات ه20 00 


موه 
عنذه أ 


ومنه سنعرف المعنى نما روى عَنْ أبى عَبَّدٍ الله يكلا قال: «قال أمير 


المؤْمِننٌ كه : يد الله َو َأ الَاكم ترَفِْفُ بالرَمق» ذا حاف وَكَلَه لله 
إِلَّ نفِْه). 7" 

وأيضًا سنعرف معنى قبضة الله تعالى ويمينه» إذ هما بمعنى القوة 
والقدرة» وقد روي عن سليمان بن مهران: 'سَألتُ أَبا عبد شك عَن قَولٍ 
الله عر وجل: «وَالأوضٌ عنيما نض بِضَتَهُ يَوْمَ القِيَمَةِ)9). 

فَقَالَ: يعني مَلَكَهُ لا يَملِكُها مَعَهُ أَحَدٌ حَدّء وَالقَضْن ف الله كَبارَكَ وتعالى 
في موضع آكَرَ ا والبَسط مِنهُ الإعطاءٌ وَالتُوسِيعٌ كا قال عرّ وجلٌ: 
#إوالله يَقبض وَيَنْسط و إلَيِْ ْرْجَعْونَ 4 يعني بُعطي ويُوسّعٌ ويَمعٌ ويُضَيّقٌ. 
والقَبض مِنهُ عرّ وجلّ في وَجه آخَرَ الأَكَذَ وَالأَخْدَ في وَجِهٍ القَبولٍ من كا 
قال: #وَيأَخُدٌ الصَّدََاتِ4” أي يَقبَلُها ين أَهلها ويُِيِبُ عَلَيها. قُلتُ: كَقَولَهُ 


.79 الرعد‎ )١( 

(؟) التوحيد للصدوق ص ١58‏ باب 705 ح١..‏ 

() الكافي للكليني ج/ا ص١٠‏ بَابٌ مَنْ حَافَ في الحكم ح١.‏ 
(؟) الزمر”5. 

(0) البقرة 50 7. 

.١٠١ 5 التوبة‎ )( 


عر وجل لوَالسَّمَوَاتُ مَطْويّاتُ بِيَمِنهِ9”4؟ قالّ: اليّمين اليد وَالِيدُ القدرَةٌ 
تمع رن # اس فا ل از لم ل4كي ودع يو 
وَالقوّة تقول عر وجل: #وَالسَّمَوَات مَطويّات# بقدرته وقوته #سبحَاله 
دوس مهرثع م > 

وَتَعَالى عَم يُش ركونَ 7.4" 


)١(‏ الزمر/ا> 
(5) التوحيد للشيخ الصدوق ص ١١١‏ باب ١7‏ ح7. 


الصفة الثانية: الوجه 


انمه اعت القران الكريم منفة الوجه لجل وعااا ومن ذلك تولدتعان 
00 ةلا هُوَ كل نَّيْءِ هَالِكٌ إلا وَجْهَة74. 


6 


وقوله #ويق وَخدركك ذو اكلال 0 


مم 
204 


5 ل« ا ل 2 8 ام 
وقوله تعالى: #أوَلله الشرق وَالمْغرِبُ َأيْمَا توَلُوا تم وَجْهُ الله إنَّ الله وَاسعْ 
عَلِيه4". َ 
8 عله 


كما هناك آياتٌ أكدت على أن عمل الإنسان يجب أن يكون خالصاً لوجه 


ُ فز تي 
سه )لل 


الل« قال عومتها قله تعال: عزوم اد َنم ِنْ رَكَاٍتُرِيدُونَ وَجْه الله دَأُولتِكَ هُمْ 
ا ف 0 


على أساس ما ذكر في هذه الآيات الكريمة» يتساءل بعضهم: هل أنْ الله 
العلّ القدير له وجة كالذي يمتلكه الإنسانٍ؟0) 


.28 القصص‎ )١( 

(؟) الرحمن 7177. 

(") البقرة» الآية .١١6‏ 

() الرومء الآية 9". 

(0) أجوبة الشبهات العقائدية- التوحيد- ج١‏ ص477 -47/4. 


8 


والجواب: 

أيضًا من الواضح عدم إمكان وصفه جل وعلا بالوجه الجساني» للزومه 
التركب فالحاجة فالإمكان» وهو خلف وجوب الوجود. 

يضاف إليه: أنه لو كان المقصود هو الوجه الحقيقي, للزم أن الذي يبقى 
منه (جل وعلا عن ذلك علوًا كبيرًا) بعد فناء عالم الإمكان هو وجهه فقطء 
إذ الآية تقول: إن الذي يبقى ققظ خو وجية جل وعلة #ويثقى وَجْهُ رَبْكَ 
ذو الجَلَالٍ وَالإِكرَام4: وهو واضح البطلان كما ترى. 

أما المعنى الصحيح لوجه الله تعالى فيتبين من التالي : 

أن الوجه في الاصطلاح العرني يشير إلى إحدى الجهات أو ظاهر الشيء 
من الأمام» حيث يطلق على صورة الإنسان والحيوان وسائر الواجهات» 
حيث يقال: (واجهة المبنى) (وجه الإنسان) (وجه الحيوان)» وهذه 
الأوصاف واضحةٌ للجميع. فواجهة الشيء ‏ الظاهرة في مقدّمته ‏ هي التي 
تستقطب أنظار الآخرينء وبالنسبة إلى الإنسان والحيوان فالوجه إضافةً إلى 
انّصافه هذه الخصوصية فهو أيضاً يعد مركزاً أساسياً وحسّاساً في المحاورات 
ال مباشرة... 

ومن ناحيةٍ أخرى فإِنْ بقاء الشيء أو فناءه يطلقان عرفاً على الوجه. مثلاً 
عند وصف فتاةٍ حسنة الوجه يقال: «هل سيبقى هذا الوجه الحسن؟!» أو 
يقال: «من المؤسف أنْ هذا الوجه الجميل سيأكله التراب!» كما نلحظ في 
هذين المثالين أن الفناء والبقاء لم يطلقا على نفس الشخصء بل على وجهه. 


واللرادهو الشخص ننس لكو استعمل .ويه كناية عد ٠”‏ 
ومن هذا نخلص إلى التالى: 


عز وجل» ا 00 كل نَيْءٍ ها 
وَجْهَهُ4”". وقوله لوَيَبْقَى وَجْهُ رَبك ذو الجللٍ و وَالإِكْرَام4”". هو: 
ما في الكون يفنى إلا ذات الله تعالى. َ 

ومن قوله تعالى: وله الَفْرقُ وَالَغْبُ كَبَ ُو موجه اله إن اله 
وَاسِعٌ عَلِيهُ 94) هو أن الأساة اذا ذهب قإنه سبد الهتعال غالما يط 
بكل شيء؛ فهو تعالى موجود في كل مكانء و «أن الله عزّ وجل موجودٌ في 
كلّ مكانٍ ولا يمكن الفرار من عظمته فكلّ مكانٍ هو دليلٌ على وجوده وهو 
بالتالي وجة له.).0 

ناي اقواله عمال «(قكا انث من كا ريدن ويه الل فأوليكت 
الضْعِفُونَ 00.4 ْ 

وقوله تعالى: ##وَمَا ثنفة ِْقُوا منْ حبر فَلأَنَفْيِكُمْ وَمَا وُه 3 فقون إلا ابْتَِاء وَجِْ 


.4594- 55/8 أجوبة الشبهات العقائدية ج١ ص‎ )١( 
// (؟) القصصء الآية‎ 

(") ال رحمنء الآية /71 

(5) سورة البقرة» الآية ١١6‏ 

(5) هامش المصدر السابق. 

(5) الرومء الآية علق 


الله جه .20 

وقوله تعالى «إقّآتِ ذَا القَبَى حَمَهُ وَايِسْينَ وَابْنَ السّيلٍ ذَلِكَ حَُْ 
ديع يدون واد 1ه 1 

وقوله تعالى #إِنّا نُطْعِمُكُمْ لِوَجْدِ الله لا نُرِيدُ مِنْكُمْ جَاءً وَلا شُكُوراً» 
الإسان 5 ] َ 

فإن المقصود هو: أن العمل الذي يقومون به إنا يقصدون به التقرب 
إلى الله تعالى» إلى ذاته المقدسة التي هي محض الكمالء «إذ لا بد للعبادة بشتى 
أنواعها ‏ من إنفاق وغيره ‏ أن تكون تقرّباً له عرّ شأنه كي ينال العبد الثواب 
وحسن العاقبة في يوم الحساب؛ لذا يقال: إِنَ الإنفاق والعبودية الخالصة يراد 
مها التقرّب إلى وجه الله تعالى.».0") 


.71/5 البقرة» الآية‎ )١( 
0 الرومء الآية‎ )( 
. 57 المصدر السابق ص‎ )*( 


الصغة الثا لتك : العرش والكرسي والاستواء 


هناك آيات عديدة في القرآن الكريم تصرح بأن لله تعالى عرشاء وأنه 
استوى على عرشه؛ والبعض توهٌم بأن المفصود من العرش في تلك الآيات 
هو ما يشبه سرير الملك, كالذي كان عند بلقيس مثا إن وَجَذْتُ ارا 
شع ى ع 
عَلْكَهُمْ وَأُوتِيَثْ مِنْ كُلَّ شَْءٍ وَكَا عَرْشُ عَظِيٌ4”"وأنه (جل شأنه عن 
ذلك) استوى على ذلك العرشء أي جلس عليه مستويًا. 

لل ااا سي يي تمر ارايت 
والأرض» وقد يتو هم البعض 3 المراد هم الكرسي الملادي المتعارف» حتى 
رووا ما تقشعر منه أبدان الذين عرفوا عظمة الله وجلاله. مثل: «إن كرسيه 
وسع السماوات والأرض وإن له أطيطًا كأطيط الرحل الجديد إذا ركب من 
ثقله)”". 

وعلى كل حال. فإن هذا الكلام يتعارض مع الثوابت العقلية والدينية 
التى دلت على أن الله تعالى ليس جسرً) ولا محدودّاء ولو كان العرش سريرًا 
يجلس عليه الله تبارك وتعالى للزم أن يكون العرش أكبر منه (استغفر الله 
)١(‏ النمل 77 


)١(‏ مجمع الزوائد للهيشمي ج١‏ ص 85 والرواية أسندوها إلى النبي ييه عن طريق عمر بن الخطاب» 
وقال ال هيثمي بعد نقله هذا: (رواه البزار ورجاله رجال الصحيح). 


ال 


تعالى من كل ذنب وخطل قول) ولزم أن يكون جل شأنه محدودّاء وهذه 
اللوازم وأمثالها واضحة البطلان. 


روي عَنْ دَاوْدَ الرّفيّ * قَالَ :سات أب عند المت عَن قل اله عزَ وجل : 
إوكانٌ عَرْشّه عَلَ الماو4؟ كَقَالَ : ما د تواون؟ تلت ابقولوة: إِنَّ اعرش كَانَ 
عَلَ الَاء وَالدت فَوْقَه! قَثَالَ: كَذَّبُواء مَنْ رَعَمَ هَذَا فَقَذْ صَيَرٌ الله تحْمُولاء 
وَوَصَفَهِضِئَة الخلوق» وازقه أن الك الذى كخمله الوى. 1 0 

لذلك لا بد من تفسير العرش والاستواء عليه بمعنى يتناسب مع 
وجوب وجوده جل وعلاء وبا لا يلزم منه نسبة أي نقص له جل وعلاء 
وذلك بالبيان التالي: 
آولاالعرش: 

لغة: (عرش”": العين الراء والشين أصل صحيح واحد. يدل على 
الل شود در لووط المحم قل 1 ل 
لْعَرَش»» ثم استعير ذلك فقيل لأمر الرجل وقوامه: عرشء وإذا زال ذلك 
عدقبل: ثل عرشةه قال زهير: 

تداركت|الأحلافّقدثٌلٌعرشّها 2 وذبيانٌ إذ زلت بأقدامها النعل 

بالتأمل في المعنى اللغوي لمفردة العرش يتبين أنها: 


(0) انظر: معجم مقايبس مقاييس اللغة لابن فارس مادة (عرش). 


الصفة الثالثة: العرش والكرسي والاستواء 

/١‏ تدل في أصل وضعها على ارتفاع في شيء مبني. 

”/ أن العرب بأساليبهم البلاغية المتنوعة» قد استعاروا هذا المعنى في 
غير ما وضع له فاستعملوه في العرش الذي هو سرير الملك. 

*/ ثم توسّعوا أكثر في استعمال تلك المادة إلى أمر الرجل وقوامه. ولعله 
باعتبار أن عرش الملك فيه إشارة إلى سلطنته وكونه في موقع العلو بالنسبة 
إلى رعاياه في تملكته» فناسب إطلاق كلمة (العرش) على أمره ذاك وسلطنته 
وعلو منزلته بالنسبة إلى غيره. 


ومنه يتضح: أن العرش كا يستعمل في السرير المادي المرتفع (عرش 
الملك) كذلك يشتعمل للكناية غرن السلطنة والتملك: 


ثانيًا: الااستواء: 

قال الراغب الأصفهاني في مفرداته: واسْتَوَّى يقال على وجهين: أحدهما: 
يسند إليه فاعلان فصاعدًاء نحو: 

اسْتَوَى زيد وعمرو في كذاء أي: تَسَاوَيَك وقال: لا يَسْتَوُونَ عِندَ 
الله .207 

والشان: أن يشال لاععدال القيء فل ذاته: بعر #ذووةة 
فاستوى #4" وقال: #فَإذً اسْتَوَيْتَ أنت4”"» «لِتَسْتَوَوا 
)١(‏ التوبة .١9‏ 


(؟) النجم 5. 


(") المؤمنون / 7/7 


2 4 يه > 
عَلِى ظهوره4”". #قاشتوى عَلى سُوقِه4”". واستوى فلان على عمالته 
واستوى أمر فلان» ومتى عَذَّي بعلى اقتضى معنى الاستيلاء» كقوله: 
َالرَّمن عل العَرْضٍ اشتوى 0.774 

ومنه يعلم: أن الاستواء في الآية ليس ظاهرًا في معنى الجلوس والاعتماد 
على الشيء»”*» فإنه | يستعمل في معنى الجلوس» كذلك يستعمل في معنى 
الاستيلاء والسيطرة والتمكن التام.”") 


.١7فرخزلا‎ )١( 


() الفتح 759. 


(9) طه/ 0. 


(؟) مفردات الراغب مادة (سوا). 
(5) الإلحيات للشيخ السبحاني ج ١‏ اروس 
(5) فائدة: في هامش كتاب التوحيد للشيخ الصدوق ص ”٠‏ قال المحقق للكتاب (علي أكبر 
الغفاري): اعلم أن الاستواء يطلق على معان: 
الأول: الاستقرار والتمكن على الشىء. 
الثاني: قصد الثىء والاقبال إليه. ١‏ 
الثالث: الاستيلاء على الشيء قال الشاعر: 

قداستوى بشر على العراق من غير سيف ودم مهراق. 
الرابع: الاعتدال» يقال: سويت الشيء فاستوى. 
الخامس: المساواة في النسبة. 
فأما المعنى الأول فيستحيل على الله تعالى لما ثبت بالبراهين العقلية والنقلية من استحالة كونه تعالى 
مكانياء فمن المفسرين من حمل الاستواء في هذه الآبة على الثاني أي أقبل على خلقه وقصد إلى ذلك 
وقد ورد أنه سئل أبو العباس أحمد بن يحيى عن هذه الآية فقال: الاستواء: الاقبال على الثبىء ونحو 
هذا قاله الفراء والزجاج في قوله تعالى: ثم اسْتَوَى إلى السَّمَاءِك. ْ 
والأكثرون منهم حملوها على الثالث استوى أي استولى عليه وملكه ودبره. قال الزتحشري: «لما كان 
الاستواء على العرش وهو سرير الملك لا يحصل الا مع الملك جعلوه كناية عن الملك فقالوا: استوى 


الصفة الثالثة: العرش والكرسي والاستواء 
والمعنى المتحصل الذي يمكن وصف الله تعاللى به هو التالي: 
أن المقصود من عرش الله تعالى هو ملكه وسلطانه وهيمنته على الجميع. 


والمراد من استيلائه عليه هو تمكنه من ملكه ودخول ملكه تحت هيمنته 


وعدم خروج أي شيء منه عن قدرته وسيطرته وتدبيره. 

وهذا المعنى مقبول ومتناسب مع عظمته جل شأنه. ولا يتعارض مع أي 
ثابت عقائدي ثبت بالدليل العقلي أو النقلي. 

إذن» المقصود هي الكناية عن سعة قدرة الله تعالى وتدبيره الكون كله. 

ومن الشواهد على ذلك: «أنه سبحانه قد أتى بذكر التدبير في كثير من 
الآيات بعد القول باستيلائه على العرش. فذكر لفظ التدبير تارة» ومصداقه 


وحقيقته أخرى. أما ما جاء فيه التدبير بلفظه. فقوله سبحانه: 


2 


أ/ إن بكم الله الَّذِي خَلَقَ السّماواتٍ وَالأَرْضَ قي ب ا 7 م اشتوى 
عَلَ العَرْشٍ يُكَبرٌ ا أرما من شَفِيع إلا منْ بع يكم الله رَبُكُمْفَاهْبدُوهُ 


0 


فلان على السرير يريدون ملكه وان لم يقعد البتة وإنما عبروا عن حصول الملك بذلك لأنه أصرخ 
وأقوى في الدلالة من أن يقال: فلان ملك ونحوه قولك: «يد فلان مبسوطة» و «يد فلان مغلولة» 
بمعنى أنه جواد أو بخيل لا فرق بين العبارتين الا فيه قلت» حتى أن من ل يبسط يده قط بالنوال أو لم 
يكن له يد رأسا وهو جواد قيل فيه يده مبسوطة» لأنه لا فرق عندهم بينه وبين قولهم ١جواد».‏ انتهى 
ويحتمل أن يكون المراد معنى الرابع بأن يكون كناية عن نفى النقص عنه تعالى من جميع الوجود فيكون 
قوله تعالى: #عَلَ العَرشِ» حالا ولكنه بعيد. 


0 


6 ا ا م اسْتَوى عَلّ العَرْشٍ 
الي وَالقَمَرَ كُلّ يجْري ِأَجَلٍ مُسَمَّى م0 الآيات 
يت قاءِ رَبُكُمْ تُوقِنُونَ 7.4" 
ج/ «انه الِي حَلَقَ السّماواتٍ وَالأَرْضَ وَما بها في سو أ 
ا ا تَتَذَ كرون * يذه 
من السّماء إل الأرض. 27# 
ففي الآية الآولى يرتب سبحانه التدبير على قوله: 2 انتوئ غ1 
اعرش © ليكون المعنى: استوى على عرش التدبير. 
ا يا ل ري ست اين 
والقمر يعطي ضابطة كلية لأمر التدبير ويقول: '#يُدَيْرٌ ال 
وعلى غرار الآية الأولى: الآية الثالثة. 
وأما ما جاءت فيه الإشارة إلى حقيقة التدبير من دون تسميته فمثل 
0 دن بم ةلي لق الات َالْأرض في يميم 
ستوَى على الْمَرْضٍ بُغْهِي الليْلَ النّهَا بطل عفِينًا وَالشّمْسٌ وَالْهَمَرَ 
ا مُسَكَرَاتِ مره ألا[ ل#القن ولاه الل ب الْعَالَمِينَ *. 
0) يونسن 7, 


(؟) الرعد ؟. 
(") السجدة 5 و6. 


الصفة الثالثة: العرش والكرسي والاستواء 


فقوله: ليُعْشِي اللَبْلَ التَّهَارَ4 الآية |: شارة إلى حقيقة التدبير وبيان نماذج 


0 لال 
١‏ 


منه ثم أتبعه ببيان ضابطة كلية وقال: #ألا 
اللخلق والأضاد و أمن العديي) 20 
ثالثًا: الكرسي: 

قال تعالى في آية الكرسي #وسِعَ كُرْسِيّْهُ السَّماواتِ وَالأَرْضٌَ 7.4 

قال ابن فارس: (كرس) الكاف والراء والسين: أصل صحيح يدل على 
تلبّد شيء فوق شيء وتجمعه."" 

والكرسي معروفء سّمِي كرسيًا لآن أجزاءه تجمع بعضها مع البعض 
لكر إئه ةلهو الشريى اللاى كتلس طلة ولنظة يعر يت إن الشرير 
يصنع من مواد متلبّدة متجمّعة حتى يعلو الأرض ومجالس الناس ويستقرٌ 
صاحب السرير عليه 

والمعمول في سرير الملوك أن يكون مرتفعًا له طبقات» حتتى يشرف الملك 
على الجلساء ويعلو عليهم ويحيط 

وقد استعملت الكلمة في القرآن الكريمء بناء على هذا المعنى المتعارف 
المعلوم المعروف. 


فالكرسيىٌ حقيقة ما يستقر عليه شخص » وأما خصوصيات مادته 


لَهُ الْكَلْقٌ وَالَذ مر أي إليه يرجع 


. "0 - 7" 4 الإلحيات للشيخ السبحاني ج١ ص‎ )١( 
.75060 البقرة‎ )( 
معجم مقاييس اللغة لانن فارس مادة (كردين).‎ )'"( 


وشكله وسائر جزئيّاته: فغير مأخوذة في مفهومه. وتختلف باختلاف الموارد 
والأشخاص والاقتضاءات العرفيّة. 

فقد يعتمل من فضّة أو ذهب أو مما يقوّم بأضعاف قيمتهاء ويصنع 
صغيرا يختصّ برجل واحد وكبيرًا لجماعة» وهكذا سائر الجهات.).7© 

فهل يمكن أن نتصور أن لله تعالى كرسيًا مثل هذا المتعارف؟ 

من الواضح جدًا أنه لا يمكن ذلك لما تقدم في العرشء وحينئذٍ» فإن 
المعنى المتناسب مع الله عز وجل من وصف الكرمي هو التالي: 

أن «الكرسي المناسب لله المتعال: لا بد وأن يكون من جهة العظمة والسعة 
والارتفاع بمقدار يحيط جميع السماوات والأرض وما بينهما من خلقه» حتى 
يشرف عليهم ويحيط بهم ويكون الخلق جميعا تحت سلطته وقيوميته وحكمه 
وأمره ونفوذه. بحيث لا يعزب عنه شيء... فتفسير الكرمي بالجسانيّات 
وما يقارنها وإن عظمت: انحراف وضلال عن الحقيقة» بل تنزيل الربٌ 
القيُوم المحيط بمنزلة المربوب المحاط).”") 

ومن هناء فقد فسرت الروايات الشريفة الكرسي بأنه علم الله تعالى» وأنه 
محيط بكل شيء» والمناسبة هي أن الكرسي -وك] تقدم- يصنع بشكل يجعل 
الجالس عليه مطلعًا على من هم تحته» ومحيطًا علًا بهم فاستعير هذا المعنى 
للدلالة على الإحاطة العلمية الإلهية» فعبّر عن سعة العلم الإل هي وإحاطته 


)١(‏ التحقيق في كلمات القرآن الكريم للشيخ حسن المصطفوي ج١٠‏ مادة (كرسي). 
(؟) التحقيق في كلمات القرآن الكريم للشيخ حسن المصطفوي ج١٠‏ مادة (كرسي). 


الصفة الثالثة: العرش والكرسي والاستواء 


بالكرسي» وقد روي عن حفص بن غياث,. قال: سألت أبا عبد اللهكة عن 
قول الله عز وجل: وَسِعَ كُرْسِيُّ السّمَاواتٍ وَالأَرْضَ» قال: علمه.(© 

وعَنٍ الفُضَيْل بن يَسَارِقَالَ: «سَأَلْتُ أَبَاعَيْد لهك عَنْ قَوْلِ الله جَلّ وعَر: 
لوَسِعَ ريه السّماواتِ وَالأَرْضٌ فَمَالَ: ا قُضَيْل كل َيْء في الكُرِْيٌ: 
السَّماوَاتٌ والأَرْضُ وُلٌ شَيْءِ في لزي" 


١‏ التوحيد للشيخ الصدوق ص "١‏ باب العرش والكرسي ح7. 


الصغة الرابعة : العين 


لقد نصّت بعض الآيات الكريمة على أن لله تعالى عيئًاء قال تعالى فيا 
95 5 5 7 عون ان ير .5 و 5 002 

حكاه عن قصة النبي نوحنلك: #وَاضتع الفلك بِأعَيِينا وَوَحُينا”'وقال 
تعالى لفَأوْحَيْنا إِلَبِْ أن اصْتّع الفُلْكَ بَِعْْننا وَوَخينا. ”© 

وقال تعالى #وَعَمَلّناهُ عَإلْ ذاتٍ ألواح وَدسْره تَمْري بأَغيينا جَرَاءً يّنْ كان 

م ع 7 ا إن اس اس نه سه اه 

كُفِرَ 4”"وقال تعالى خاطبًا نبيه الأكرم يَبل: #وَاضْيْرٍ لحكم رَيّكَ فَإِنّكَ بأَعْيينا 
سراظه اه لظاه بي 1 1 
وَسَبّحْ بِحَمْدِ رَبّكَ حِينَ تقوم 9.4) 

فهل لله تعالى عين؟ 

الجواب: تبين ما سبق أنه لا يمكن وصفه جل وعلا بالعين المادية» وإنما 
لا بد من بيان يتلاءم مع وجوب وجوده (جل وعلا) ما لا يستلزم نسبة أي 

وما بهوّن الخطبء أن كتب اللغة العربية بِيّنت وبكل وضوح أن كلمة 
(العين) ى) تستعمل في الجارحة (الباصرة)» كذلك تستعمل للدلالة على: 


)١(‏ هود/7ا”. 

(5) المؤمنون /707. 
(") القمر 31 -15. 
(5) الطور 5/8. 


1ه 


(الكاسرس )د 

و(الثقب الذي يكون منفدًا للنظر) 

و (الفتحة الموجودة في السقاء التي يسيل منها الماء) 

و(الذهب) لأنه أفضل الجواهر فهو عينهاء ى| كانت العين الباصرة هي 
أفضل الجوارح. 
واستعملت كذلك بمعنى (ذات الشيء) فتقول: عينه يعني ذاته. 
كذلك (منبع الماء)» فإنه عين. 


على معانٍ أخر لمناسبة ما(" ومن تلك المعانى التى ذكرت كتب اللغة أن العين 


)١(‏ قال الشيخ المصطفوي في التحقيق في كلمات القرآن الكريم ج8 مادة (عين): والتحقيق: أن 
الأصل الواحد في المادّة: هو ما يصدر عن نقطة جاريا عنها بالذات. كالماء الصادر الجاري عن ينبوع 
بالذات. والشعاع الخارج المتحرّك عن الباصرة بعنوان الرؤية في الظاهر. وشعاع النور الباسط عن 
الشمس. ونور الإدراك النافذ عن البصيرة الباطنيّة. والنظر الدقيق عن الجاسوس. وأشراف القوم 
الّذِين منهم يصدر الخير وهم عيون القوم. والناحية التي منها تنشأ السحائب والأمطار. والأعيان 
المختارة من الأشياء. 

وتطلق على معاني اخر بمناسبة هذا الأصل المحفوظ» كم أنّها قد تطلق على نفس الشيء الذي فيه عين» 
وقد تطلق على ما يجرى ويخرج عن العين» كالماء الجاري؛ والذوات التي فيها عين. 

ويشتق منها بمناسبة كلّ من هذه المعاني اشتقاقات: فيقال عاينته معاينة» مأخوذا من العين بمعنى ما 
يصدر من العين بعنوان الرؤية» وكذلك الأعين والعيناء والعيون. وقولهم اعتان الرجلء مأخوذا من 
العين بمعنى المختار والشريف. أي اختار ما هو المطلوب الشريف عنده واشتريه. وهكذا. 

وكل ما يذكر من المعاني في كتب اللغة (وهو يبلغ إلى ثلاثين معنى) إِمّا أنّه من مصاديق الأصلء أو 
تجوز بمناسبة. 


تينفيمل ثيها هو مع الرغابةة سيت بتال «المراقي للشى :عي وقلان 
بعَيّيِي» أي: أحفظه وأراعيه» كقولك: هو بمرأى مني ومسمعء قال تعالى: 
طمَإِنّكَ بأَغيينا2"”4» وقال: تْجَري بأَعْينا4”", «إواضتع الفُلْك بِأَعْبينا/74, 
01 1 00 و ده ا مه ع0 كه 
أي: بحيث نرى ونحفظ. #ولِتصّتعَ عَلى عَيْنِي 28» أي: بكلاء وحفظي. 
ومنه: عَيْنْ الله عليك أي: كنت في حفظ الله ورعايته» © 

وعلى هذاء فقد أصبح واضحًا معنى أن لله تعالى (عينًا»» أ ى إنه تعالى 
فى قافن سدقم ر لتر دل ما دهم ين مكافد دكا وفسها وطن 
ذلك جاء الأمر للنبي نوح:كة بأن يصنع السفينة رغم استهزاء قومه ب 
فكان الله تعالى يطمئنه ويهدئه» ويخيره بأنه تحت رعايته وتحت كَّفه وحفظه. 
وبالتالي» فإن النبي نوح يكلا صبر على كل الأذى الذي كان يسمعه من قومه. 
من استهزاء وازدراء» وهذا ما حكاه القرآن الكريم بقوله عز من قائل: 
ا ونا وَلا نحطي في لين طلَمُوا َه رفوه 
يض للف ول عليه قاد عن تزعو قو عله قال إن لتق وين 
نا نَسْكَرٌ ِنْكُمْ ك) ة شًَُ َسْكَرُونَه مَسَوْفَ تَعْلّمُونَ من َيه عَذابٌ تيه و[ 
عََيْهِعَذَابٌ مُقِيع00.4© 
)١(‏ الطور/ة. 
(5) القمر/ .١5‏ 
(7) هود / 737. 
(:) طه/ 594. 


(5) مفردات الراغب الأصفهانيء مادة (عين). 
(5) هود /ا- 9" 


١‏ بحوث معرفية 4 علم الكلام/ الجزء الأول 


ونفس المعنى جاء فيما يتعلق بالنبي الأكرم تيل حيث كان الله عز وجل 
مسوعلية 1ن ها أصيدوى تومه أبرء تجال بالعييى بوطان يانه عت 
وللسلينام قال الشيخ الطوسي في تفسير قوله تعالى لوَاضْر لْكُم 
رَّكَ فنك بأَعْيينا وَسَبّحْ بِحَمْدِ رك حِِنَ تقو د 

"قال تعالى للنبي :25 :لوَاضْيرُ يا محمد لخكُمٍ رَبّكَ4 الذي حكم به 
وألزمك التسليم له فَإِنّكَ بأعْينا/ك أي بمرأى مناء ندركك» ولا يخفى علينا 
شيء من أمرك» نحفظك لئلا يصلوا إلى ثيء من مكروهك».” 
إشارة: 

إن النصوص الدينية تشير في أكثر من موضع إلى أن الله تعالى قد أخذ 
على نفسه رعاية الناس عمومًا والمؤمئين خصوصاء وبطرق شتىء ابتداءً من 
رعاية الجنين في بطن أمه» مرورًا بتسهيل عملية الولادة التي لا يس بألمها 
إلا تلك الأم التي عانت مرارتها الممزوجة بدموع فرحهاء ثم تيسير أمور 
المعاشء» وإلقاء العطف في قلب الأم لتنسى راحتها من أجل راحة وليدهاء 
وهكذا توفير المناخ المناسب للعيش في هذه الحياة» إلى دفع أنواع البلايا تما لا 
يعلمه إلى الله تعالى» ومن تلك النصوص التالي: 

قال تعالى: لإإنَّ الله يُدافِعُ عَنِ الَّذِينَ آمَنُوا إن الله لا يب كُلَّ حَوَّانٍ 
كنور».” _ 


)١(‏ الطور/ة. 
(0) التبيان للشيخ الطومسي ج94 ص5١5.‏ 


زفرة احج ا 


وقال تعالى: #وَلَوْ لا دَفعٌ الله 2 سّ بَعْضَهُمْ ببَعْضٍ لَفَسَدَتِ اللأرض 
وَلكِنَ للهذُو قَضْلٍ عَلّ العالِينَ». 3 


وقال تعال: ولو لاد ُْ الله لاس بَعْضَهُمْ ببَعْضٍ طُدَّمَثْ صَواوعٌ وبي 


وَصَلَواتٌ وَمَساجِدٌ يُذْكَرٌ فِيِهَا اسْمْ م لله كدير وين رَنَّ الله مَنْ يضر إِنَّ الله 
لقي عَزيرٌ4.”" 

إن الإنسان إذا أحس بوجدانه بالرعاية الإلهية له» حينها سيطمئن باله» 
وترتاح نفسه. وكا قال الشاعر: 

وإذا العناية لاحظتك عيوثها لاتخشّ من بأس فأنت تصان 

وبكل أرض قد نزلتٌ قفارّها ع #الخارف كلوه اعان 

واصطدٌ بها العنقاءً فهي حبائل واطعنٌ بها الأعداءَ فهي سنان 

وافتحكنورًالأرض فهيغرائٌ ‏ واقتدٌ بها الجوزاءَ فهي عنان 

وخير من وصف تلك النعم أو بعضهاء هو الإمام الحسين 22 في دعائه 
يوم عرفة» والذي جاء فيه: 

١إلي...أخر‏ جتني ِلّدي سَبَقَ لي مِنَ اشُدى الذي لَه يَسَرَْنِيِ وفيه 
نأي وين بل ذِكرَوْْتَ يه بجميل نيك ووابغيقواك. فت 
علقي يِنْ مهم يُننى: وأْكتّتي في لات كلاه يَننّ لم وتم وجل 1 
ُشْهِدْيِ خَلّقي وااتخقل إك كاوق أنري ف اغرجس الذي سين 


0 ا 
إن 


للها 


75١ البقرة‎ )١( 
؛٠١ (1)الحج‎ 


كك بحوث معرفية 4 علم الكلام/ الجزء الأول 


مِنَ الفُدى إِلَ اليا تاما سَوِيَا وحَفِظتي فى امد طِفلًا صَييَاً ورَرَفتي من 
الذاء لبنآمِيا وعَطَفْت عَلَ كوب الحواضن. وكفَسي الأمهاتٍ الواحم 
وكلأتني مِنْ طوارقٍ الجانٌ وشَلجتي مِنَ الزيادة والنقّصان. َتَعَالَيَتَ يا 
رَحيمٌ يارَحمنُ» حتى إذا اسْتَهْلَلْتْ ناطقاً بالكلام؛ 0 
ورَبَيْتتتي زايدا في كُلّ عام حَتَى ذا اهْتَمََتْ فِطرَيء واغَْدَلَتْ مِرّي» أَوْجَبْتَ 306 
عل حُبتّكَ بِأَنْ أَهُمْتي مَعْ َك ورَوّعْتي بِعَجائِبٍ حِكُْمَتِكَ قطي 


ا ذَرَأتَ في سمائِكَ وأَرْضِكَ مِنْ بَدائِع > كَل حَلْقِكَء وتبّهتي لِشكْركَ وذكرك 


وأَوجَبْتَ عَلنَ طاعَتَكٌ وعِبادَتَكَ وفَهمَْني ما جاءث به رُسُلُكَ» ويَسرتَ لي 


ع "لخت مير 


عل عت وح ره ريات روطتت الل رون 
تبر الثّرى» آ تَرْض لي يا إهي نِعْمَة أخرى: ورَرَفْئنِي م ين أنواع العاشيء 
وصُنُوفٍ الرّياشر, بمَنّكَ العظيم الأَظَم عل وإحْسانِك القّديم إل حتَى : 
إذا نمت عَكَ > بميعَ الع وصَرَفتَ عَنِي كُلَّ الهم ليمْتَمَكَ جَهل وجرأ 

عَلَيْكَ أَنْ كيني إلى ما قربي ي إِلَيَكَء ووَقَفْتي يري لَدَئِكَ قن دعَوْتكَ 
أجبتي. ون َك أخطيتتي» وذ مك سَكرتي. وذ سَكَرْئكَ زذتي. 
ُلَ ذلك ال لأنْيكَ ع وإْسايك إل ؛ فَسْبْحانَكَ سُبْحانَكَ مِنْ مُئْدِي 
تيد غببد عبن تتشت أشازة» وعقطيث الازك أن فكيلت يا إلى 
الم ار 11 11 ُ عَطاياكَ أَقُومُ بها شُكْراًء وى يا رَبٌ أَكْثَرٌ مِنْ أَنْ 
نصته لاقو َي )حاون همضت وتأت تعَني الهم 


عره جو 


مِنَ الضُرٌ والضّرَاء أَكْثَرٌ ما ظَهَرَ لي منَ العافية فِيّة والسّرّاء...» 


وعم 
- 
نَعمة 


الصفة الخامسة : الجنب 


لاا ل ل لا ل ابص برام 
ل رز َبَكُمْنْ قَبلٍ 

2 كُمُ العذابُ بَغْتَة وَأَنْتُمْ ل تَشْعْرُونَ8 أَنْ تَقُولَ نَفْسٌ يا حَسْرَتى عل ما 
قرطت ني جَذْبٍ الله وَإِنْ كُنْتٌ لّنَ السَاحْرٍ 00 

ل 
أحد شقيه» ولكن لا ريب في أن الله تعالى ليس له جنب بهذا المعنى» كما اتضح 
هذا الآمر أكثر من مرة» لأنه يستلزم الجسمية» فلا بد أن يكون المقصود هي 
الكناية عن شيء ماء يصح إطلاق جنب الله تعالى عليه» ونسبته إلى الله تعالى. 

وبمراجعة الكتب اللغوية» نجد أن كلمة (الجنب) كىم| تستعمل في الشق 
المادي» كذلك تستعمل للكناية عن القرب. وبناءً عليه فإن معنى جنب الله 
تعالى هو: أن هناك شينًا قريبًا من الله تعالى بالقرب المعنوي طبعّاء ون القرآن 
يحذّرنا في الآية الكريمة المتقدمة من التفريط بهذا الشىء القريب منه تعالى» 
لأن هذا التفريط والبعد عنه سيسبب الحسرة والندامة يوم القيامة. 


()الزمر هه -5ه 


اه 


000050 22220000000 بحوث صعرظية يعدم العلام/الجزءالأول] 
أما ما هو هذا الشيء الذي اعتبر جنب الله تعالى؟ 

بعض الكلمات فسّرته بطاعة الله تعالى وحدوده التي حدها للناس» 
ولكن نصوص أهل البيت:: فسّرته بأن المقصود هم أهل البيت اتلد 
فهم جنب الله تعالى» أي هم الأشخاص القريبون معنويًا من الله تعالىء 
وبالتالي يلزمنا عدم التفريط بهم» وعدم الابتعاد عن ولايتهم. لنحظى بالفوز 
عند الله تعالى. على أنه لا شك أن طاعتهم راجعة إلى طاعة الله تعالى» فلا 
تخالفة بين هذا التفسير وبين التفسير الأول. 


2 أ 
5 3 2 


55-5 اه ماع اه و ماه 22 امبر عبن عو سس ا 


328 


ال عر وجل زياع شرت عل ماكََطْت في جَذْبٍ اله 7 أ 
27 أن نتهزت - 


الْؤْمنينَ 2:» وكدَلِكَ ما كَانَبَْدَهِ منَ الأَوْصبَاء باكَانٍ ريع 


إِ 
الآمْر إِلَ آخْرهِمْ» .0" 


ويظهر من الروايات أن إطلاق هذه التعابير ليس مقتصرًا على أمير 
المؤمنين 2 فقط. بل الأئمة6: كلهم كذلك. 


فعن خيثمة عن الإمام أبي جعف رك قال: «سمعته يقول: نحن جنب 


الله ونحن صفوته ونحن خيرته ونحن مستودع مواريث الأنبياء. ونحن 


إل اي للكليني ج١‏ ص ١5‏ باب النوادر ح4 وقال في الهامش: الجنب القرب وقوله: 
«إيا حَسْرّتئ عَلنْ ما قَرَّطْثُ في جَنْبٍ الله أي في قرب الله وجواره ومنه قوله تعالى: #وَالصَّاحِبٍ 
اجُْبٍ » 4 بحر لمق نا ال يسيج ااا ركان عس بابلنب الكوقة قزييا لوقه ملاميما 
لدوأول لكب يعل :كه لشده قريه من اله تماق وكذ| الاتنة المادوة من ولدمطلطه تاقيم من كمال 
افراد المقربين. 


امناء الله ونحن حجة الله ونحن أركان الإيمان» ونحن دعائم الاسلام ونحن 
من رحمة الله على خلقه. ونحن الذين بنا يفتح الله وبنا يختم..2.'") 

لب سس ب الوه منز لتهم جنمراتله: 
لله تعالى» له نهم أقرب الناس الى الله تعالى» أو هي كناية عن أن قرب الله تعالى 
لا يحصل إلا بالتقرب + بهم» ىا أن من أراد أن يقرب من الملك يجلس بجنبه. 


روي عن الإمام الباق رت أنه قال: «معنى جنب الله: أنه ليس شيء أقرب 
إلى الله من رسوله» ولا أقرب إلى رسوله من وصيهء فهو في القرب كالجنب. 
وقد بيّن الله تعالى ذلك في كتابه بقوله: أن تقول نف بالكفدد لها 
َرَطْتْ في جَنْبٍ الله> يعني ني ولاية أ أوليائه».”" 


(؟) بحار الأنوار ج؟ ص 4. 


الصفة السادسة: مجيء الله تعالى وإتيانه 

هناك عدة آيات كريمة ذكرت أن الله تعالى يجيء» ويأي» ومن تلك 
الآياث: 

ططوجاة رَبك وَالَتَفضَنا شن 014 

كات ل 07 - 2 1 2 - 
- #هل 0 إلا أن أيه لله في ظُلَلٍ ين العام وَالملائكة وفضي 
مر وَإِلَ الله كز ُرْجَعٌ | مُورٌ27#". 

عه عش حُصُوحُجم من الله تَأَاهُم الهمنْ حَيْتْ م ُو 
وَكَذََّفَ في قوم الرّعْبَ 00 

- قد مَكرَ الَذِينَ مِنْ قَيْلِهِمْ كَأنَى الله بنَْامَبُْ مِنَ القَوَاعِدٍ فَكَرّ عَلَْهمُ 
السَقَفٌ 944 ). 

وقد يُتوهم بأن المجيء والإتيان يقتضي الحركة والزمان والمكان. وبالتالي 
يكون الله تعالى جسانياء فكيف الحواب؟ 


.77 سورة الفجرء الآية‎ )١( 
.5١١ (؟) سورة البقرة, الآية‎ 
سورة الحشرء الآية ؟.‎ )7( 

(5) سورة النحلء الآية 77. 


رده 


لقد أصبح واضحًا من خلال ما تقدم أنه لا يصح وصف الله تعالى 
بالأوصاف الحسانية. 

ومن المناسب أن نذكر المطلب التالي الذي يقرّبنا من الوصول إلى المعنى 
الحقيقي للآيات محل البحث» وحاصلها: 
مطلب: أسلوب الذكر والحذف في اللغة العربية. 

أن من الأساليب البلاغية في اللغة العربية هو أسلوب الذكر والحذف» 
فرغم أن الأصل في الكلام هو أن يكون بذكر كل أركانه بلا حذف» ولكن 
البلاغة في بعض الأحيان تقتضي حذف بعض الكلمات» خصوصًا وأن 
البلاغة تقتضي إيصال المعنى المراد بأقل لفظ ممكن من دون إخلال بالمعنى» 
وقد ذكروا أسبابًا بلاغية عديدة للحذفء نذكر بعضًا منها للتوضيح: 

أ/ الحذف لأجل إخفاء الأمرء ى) تقول مثلًا: سُرق المتاع» ولا تذكر 
السسارق» وفك وقد مقاة أو تقر نه اق اللوييعولة تذكر تالف قويعا 
له عن قرن لفظ اسمه بلفظ الخنزير. 

ب/ الحذف لأجل المبادرة بذكر الحال» كا إذا سئل شخص عن حاله 
فقال: عليل» أي أنا عليل» فهو يريد المبادرة بذكر حاله» فحذف البتداً. 

ج/ الحذف لأجل التعميم باختصاره نحو قوله جل وعلا #وَالله يَدْعُو 
ِل دَارٍ السّكّام2"74؛ حيث إن المراد هو أن الله تعالى يدعو جميع خلقه إلى دار 


()يونس: ه0” 


الصفة السادسة: مجيء الله تعالى وإتيانه 


السلام» فحذف المفعول للفعل (يدعو) ليكون حذفه دالّا على العموم. 
ماء أو على ذكاء المخاطب. وما شابه. 

والقرآن الكريم كتاب استعمل اللغة العربية وأساليبها في بيان مراداته 
-كما تقدم-» ومعه فإنه قد يستعمل أسلوب الحذف لغاية ماء ولكن علينا 
نحن أن نتأمل في كل كلماته جل وعلاء لنعرف المقصود من كلامه الذي 
خذق يعض عنه. 

وفي الآيات المتقدمة يمكن القول: 
عندناء لآنه يلزم منه الجسمية كما اتضح.ء وإن| هناك محذوف مقدرء لو 
أظهرناه لصحت نسبة المجىء والإتيان له تعالى» وهو من نانت: حذف 
المضاف وإقامة المضاف إليه مقامه. وهو أسلوب بلاغي متعارف في الكلام» 
فإنك تقول: جاء الأميرء والحال أن الذي جاء هو رسوله أو جيشه. وتقول: 
فتح الأمير المدينة» أي جيش الأمير» فلا ضير إذا ما استعمل القرآن الكريم 
هل| الأسلوت: 

فذلك المحذوف المقدر في الآيات محل البحث هو مثل كلمة (أمر) 
فيقال: جاء أمر الله تعالى» أو مثل (عذاب) فيقال: جاء عذاب الله تعالى» 
أو مثل (ملائكة) فيقال: جاءت ملائكة الله تعالى» وهذا ما ذكرته الروايات 


الشريفة الواردة في هذه الآيات» وتبعها المفسرون في ذلك. 


فعن الحسن بن علي بن فضال قال: 0 الإمام الوض علب 

موسى :تاليا عن قول الله عز وجل #وَجَاء رَبّكَ وَالََكُ صَفًا صَفّا)ك فقال: 
(إن الله عز وجل لا يوصف بالمجيء والذهاب تعال عن الانتقال: إنما يعني 
بذلك: وجاء أمر ربك والملك صفَاً صفًاً) .20 

وعنه» عن الإمام الرضا علي بن موسىء#التاد قال: «سألته عن قول الله 
عز وجل: كل يَنْطْوُونَ إِلّا أَنْيأيُم لله ني ظَكلٍ مِنَ الهّهام* قال: يقول: 
هل ينظرون إلا أن يأتيهم الله بالملائكة في ظلل من الغمام..7.2") 

وفي رواية الرجل الذي أتى أمير المؤمنين علي بن أبي طالب 2ك فقال: 
ايا أمير المؤمنين إني قد شككت في كتاب الله المنزل» قال لهك: تكلتك أمك 
وكيف شككت في كتاب الله المنزل؟! فأخذ الرجل يعدد آيات قرآنية تصوّر 
أن فيها خللًا ماء ومنها آيات المجيء والإتيان» فقال أمير المؤمنين 2 في 
جوابه: 

أما قوله: #وجاء رَبك وَالَلّكُ صَفًَا صَفَا) وقوله: «ولقذ جِنْتَمُونا 
قرادى كما ناكم وَل مرّةو4: وقوله: هَل ينون إل أن يِه الله في 


4 
ع 


ظَلَلِ ِنَ العام واكلائكة». وقوله: هَل يَنْظَرُونَ إلا أَنْ اد ِيْهُمُ اللائكَةٌ أو 


. 
ع 


ين ربك أو أن بَعْض آياتٍ رَبك 4. 


() التوحيد للشيخ الصدوق ص ١١7١‏ باب ١4‏ ح١.‏ 
0 التوحيد للشيخ الصدوق ص ١١7‏ باب 7١‏ ح١.‏ 


الصفة السادسة: مجيء الله تعالى وإتيانه 


فإن ذلك حق كما قال الله عز وجلء وليس له جيئة كجيئة الخلق؛ 
وقد أعلمتك أن ربّ شيءٍ من كتاب الله تأويلّه على غير تنزيله» ولا يشبه 
كلام البشرء وسأنبئتك بطرف منه. فتكتفي إن شاء الله تعالىم» من ذلك قول 
إبراهيم 22 : 5 ذاهِبٌ إلى َب سَيَهِدِينِ فذهابه إلى ربه توجهه إليه عبادة 
واجتهادا وقربة إلى الله عز وجل ألا ترى أن تأويله غير تنزيله؟ وقال: 
«وأندأ نا الَدِدَ فيه بَأسٌ َّدِيدٌ4: يعني السلاح وغير ذلك. 


وقول : لهل يَنْظْرُونَ إلا أن َيه الَلائِكَةُ4 يخبر محمدَا َي عن المشر كين 
والمنافقين الذين لم يستجيبوا لله وللرسول فقال: كل يَنْظرٌونَّ إلا أن نيهم 
ملايكَةٌ4 حيث لم يستجيبوا لله ولرسوله «أَوْ يان رَنّكَ َو يَأَيِ بَحْضُ آباتٍ 
رَبك يعني بذلك العذاب في دار الدنيا كى) عذب القرون الأولى» فهذا خبر 
يخبر به النبي 2 عنهم : 

ل بِكَ لا يَْقَعُ َفْساً يماما 1 تَكنْ آمَنَتْ 


و نر 


قبل أ و كسسْكق إباما يي 0 
طلوع الشمس من مغربهاء وإنما يكتفي أولو الألباب والحجا وأولو النهى أن 
يعلموا أنه إذا انتكشف الغطاء رأوا ما يوعدون. 


6 عبرب عضر 


وقال في آية أخرى: انام الله مِنْ حَنتُ 1 حبُوا4 يعني أرسل 
عليهم عذابًّك وكذلك إتيانه بنياهم» وقال الله عز وجل: #أَنى الله نياكم 
مِنَّ القَواعِدِ» فإتيانه بنياهم من القواعد إرسال العذاب عليهم. 


وكذلك ما وصف الله من أمر الآخرة تبارك اسمه وتعالى علوًا كبيرًاء 


وتجري أموره ني ذلك اليوم الذي كان مقداره خمسين ألف سنة كى) تجري 
أموره في الدنياء لا يغيب ولا يأفل مع الآفلين» فاكتف بما وصفت لك من 
اللندها حال صدواك جا وصك النااعر وجل لي كدايم ولا عمل كاذنه 


ككلام البشرء هو أعظم وأجلّ وأكرم وأعزء تبارك وتعالى . من أن يصفه 
الواصفون إلا بها وصف به نفسه في قوله عز وجل: #لَيْسَ كمِثْلهِ شَيْءٌ وهُوَ 
السَّمِيعَ البَصِيرُ 24. 

قال: فرَّجْتَ عني يا أمير المؤمنين» فرّجٍ الله عنك. وحللت عني عقدة..7) 

إشارة: الجرأة في توصيف الله تعالى بأوصاف الأجسام المادية. 

روى البعض من غير مذهب أهل البيت ات أن الله تعالى (عز وجل 
عن ذلك) ينزل إلى السماء الدنيا وفي رجليه نعلان و... 

وفي الحقيقة» هذه جرأة على الله تعالى» ونكتفي في الرد على مثل هذه 
الخزعبلات بها روي عن إبراهيم بن أبي محمود؛ قال: «قلت للرضااكه: يا 
ابن رسول الله ما تقول في الحديث الذي يرويه الناس عن رسول اللْه عل أنه 
قال: إن الله تبارك وتعالى ينزل كل ليلة إلى السماء الدنيا؟ 

فقال#22: لعن الله المحرّفين الكلم عن مواضعه. والله ما قال رسول 

لله عي كذلك, إن قالعَيْلة: إن الله تبارك وتعالى يُنزل ملكا إلى السماء الدنياء 
ع0 وليلة الجمعة في أول الليل» فيأمره فينادي: هل 


0 التوحيد للشيخ الصدوق ص 556 -7117. 


الصفة السادسة: مجيء الله تعالى وإتيانه 

من سائل فأعطيه؟ هل من تائب فآتوب عليه؟ هل من مستغفر فأغفر له؟ 
يا طالب الخبر أقبل؛ يا طالب الشر أقصرء فلا يزال ينادي بهذا حتى يطلع 
الفجر فإذا طلع الفجر عاد إلى محله من ملكوت السماء. حدثني بذلك أبي 


عن جدى» عن رسول الله علد 00 


.١716 التوحيد للشيخ الصدوق ص‎ )١( 


الصفة السابعة : التفاضل بالحجم (اللّه أكبر) 


يردد المسلمون يوميًا ملايين المرات قول (الله أكبر)» ومن الواضح أن 
كلمة (أكبر) هي أفعل تفضيل» تقتضي مشاركة أمرين في شيء» مع تفاضل 
أحدهما على الآخر فيه» فتقول: هذا أجمل من هذاء أي إنهما مشتركان في 
الجمال» ولكن أحدهما أكثر مالا من الآخر. 

وفي كلمة (الله أكبر) قد يتوهم البعض أن هناك مقايسة بين الله تعالىء 
وبين غيره» بأن يكون هو وغيره مشتركان في حجم ماء ولكن الله تعالى أكبر 
حجً) منه وهذا التصوير يستلزم الجسمية» وقد عرفنا أنها باطلة فيه جل 
وعلا أكثر من مرة» فم| هو المقصود منها؟ 
الجواب: 

هنا مقدمة: 

ذكر عل البافغة» أن أفعا التفضيل وات كانه يوق عه لا دكن من 
المشاركة في شيء وتفاضل أحد المشتركينٍ على الآخر في ذلك الشيء» ولكن 
هذا يكون إذا ما استعمل أفعل التفضيل في هذا المعنى» وإلا فقد يُستعمل في 
غير هذا المعنى بأن لا يكون بين الشيئين مشاركة» ومع ذلك يتم استعمال 
صيغة أفعل التفضيلء» ولكنها حينئذٍ تتضمن معنى اسم الفاعل. وذكروا 


كرت 
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لذلك شواهد قراتية غديدة» منها: 


0 


قوله تعالى: #أَوَك يرَوَا أن لله الّذِي حَلَقَهُمْ هُوَ أَشَّدٌ مِنّْهُمْ قوّه204, 
لب الي ير يا 
التفاضل» أي لم تستعمل للاشتراك في صفة ما بين شيئين» مع زيادة أحدهما 
على الآخرء إذ إن قدرة العبد متناهية» ولا يمكن قياسها بقدرة الله تعالىء 
كيف؟ وما عند المخلوق من قدرة إنما هي مفاضة عليه من الله تعالى» ومن 
نّم فإن التعبير هنا يُراد منه إثبات أن القدرة الإلحية هي من العظمة بحيث لا 
تقاسن يبا أ قدرة أخرى, 


ومثل ذلك قوله سبحانه: لِرَيُكُمْ أَْلَمُ كُمْ74". أي: عالم بكم؛ لأنه لا 
مشارك لله في علمه. 

وهذا يعني: أن (اسم التفضيل) وإِنْ كان يؤتى به لبيان اشتراك شيئين 
في وصف مع زيادة هذا الوصف في أحدهما. ولكن العرب قد تستعمله على 
غير هذا المعنى» بأن يؤتى به بين شيئين لا مشاركة بينهما وبالتالي لا تفاضل. 
وإنا تتضمن صيغة أفعل التفضيل حينئذٍ معنى اسم الفاعل. 

والتعبير ب (الله أكبر) هو من هذا القبيل» وهذا ما بيّنه أهل البيت جمايا:» 


فقد روي عَنْ أَبي عَبْدِ | شيك أنه قَالَ رَجُلٌ عِنْدَه: «الله كي 


١0:تلصف‎ )١( 
الإسراء::ه‎ )5( 


الصفة السابعة: التفاضل بالحجم (اللّه أكبر) 


0 سه 8 كُ ور 0 م 
لنكله: قل: الله أكين مِنْ أن يَوصصف)»7.2") 


م ينهم اه ته 50 2 3 ل اومن 2 ل ا 8 عرهم 
وعَنْ مُمَيْع بن عَمَيْر قَالَ: «قَالَ أبو عَبدٍ اللهكك:أئ شَيْءٍ: الله أكئبد؟ 
عه و 1 7 5 00 و د ا ا عرف ع ور 3 
فقلت الله أكبرٌ من كل 5 ءِ. فقال 2ك وكان ثم شِيْءٌ فيكون أ هَ منه؟ ! 
مقلع وما هُو؟ قَالَ:* اللّه كب مِنْ أنْ يُوصَففَ.) © 


)١(‏ في هامش المصدر: حدّدته بالتشديد من التحديد؛ أي جعلت له حدًا محدودّاء وذلك لأنه جعله 
في مقابلة الأشياء ووضعه في حد والأشياء في حد آخرء ووزان بينهماء مع أنه محيط بكل شيء. لا يخرج 
عن معيته وقيوميته شيء» كما أشار إليه بقوله2 في الحديث الآتي: وكان ثم شيء, يعنى مع ملاحظة 
ذاته الواسعة وإحاطته بكل شيء ومعيته للكل ل يبق شيء تنسبه إليه بالأكبرية» بل كل شيء هالك عند 
وجهه الكريم وكل وجود مضمحل في مرتبة ذاته ووجوده القديم. 

)١(‏ الكافي للكليني ج١‏ ص ١١8‏ بَابٌ مَعَانٍ الأس)ءِ وَاشْيِقَاقِهًا ح8. 

(") الكافي للكليني ج١‏ ص ١١8‏ بَابُ مَعَانٍ الأس)ء وَاشْيِقَاقِهًا ح9. 
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المحتويات 


مقدمة جامعة أم البنين عليها السلام 
الاهداء 
مقدمة المؤلف 
الأمرالأول: مراتب المعرفة البشرية 

آولأ البقين البديبى: 

ثانياً: اليقيق الب 17 النظريء أو القطع البرهاني: 
الأمرالثاني: النظام العام للإسلام 

الخط الأول: الاعتقادات: 

الخط الثاني: فروع الدين: 

الخط الثالث: الآداب العامة (الأخلاق) 
الأمرالثالث: الأدلة المستعملة 4 علم الكلام 

النوع الأول: الأدلة العقلية: 

النوع الثاني: الأدلة النقلية 

إشارات: 


الأمرالرابع: ضرورة البحث عن الدين؟ 


السؤال الأول: الوجه ني كفاية تقييد الضرر بالمحتمل. 


السؤال الثان: حساب من م يسمع بالدين. 
الأمر الخامس: إن ههنا واقعاً يمكننا إدراكه. 
الأمرالسادس: إن المجرد موجود له واقع. 


إثبات الوجود المجرد 


المدرسة الأولى: المدرسة المادية: 

المدرسة الثانية: المدرسة الواقعية: 

الدليل الأول: الروح (الأنا) 

الدليل الثاني: التقاط الصور: 

الدليل الثالث: تذكّر وتخيّل الصور: 
الأمرالسابع: نظام العلة والمعلول 

النقطة الأولى: معنى العلة المعلول وخصائصههما): 

النقطة الثانية: نظام الوجود نظام العلة والمعلول الطبيعي: 
مقدمهة 

الأول: هى النصوص. 

الثاني : العلو م الدينية» كالكلام والفلسفة. 

المبحث الأول: 
إثبات وجود الله عز وجل 

مبادئ تصورية: 
أدلة (أو تنبيهات) إثبات وجود الله تعالى 
المحورالأول: برهان الإجماع العام, وهو (دليل الفطرة) 
المحور الثاني: البراهين الكونية 

المرحلة الأولى: أن الواقعية تلازم الاعتراف بالغيب. 

التصوير الأول: برهان الملازمات العقلية 

التصوير الثاني: برهان (الصدّيقين). 


المرحلة الثانية: إن الواقعية الملونة بلون معين (كالإمكان أو الحدوث... 


البرهان الأول: برهان الإمكان والوجوب: 
البرهان الثاني: برهان الحدوث. 
المعنى الأو ل: الحادث والقديم الذاتيان: 


بحوث معرفية ك4 علم الكلام/ الجزء الأول 


المعنى الثاني: الحادث والقديم الزمانيان: /4 
اليرهان الثالث: برهان الحركة. 6١‏ 
المحور الثالث: برهان (إتقان الصنع) أو (برهان النظام) ل 
إشارات: ل 
الإشارة الأولى: سهولة تناول برهان النُظّم. 00١‏ 
الإشارة الثانية: برهان النُظّم لا ينتهي إلى وجوب المنظّم. 0 
الإشارة الثالثة: سبب تركيز القرآن الكريم على برهان «النظم». ١١‏ 
المحور الرابع: برهان النفس و١‏ 
أولاً: إثبات تجرد النفس. ١1‏ 
المقدمة الأولى: في تجرد العلم الحسي: ١١‏ 
المقدمة الثانية: اتحاد العالم والمعلوم. 1 
ثانيا: حدوث النفس وكيفية وجودها: احليل 
بان المقدمة الخاسة: 0 
المحور الخامس : برهان (الحقيقة ) و(المغهوم) فق 
عميزات دليل المفهوم: )1 
إشكالية شريك الباري: يي 
كيفية استدلال العقل على الغيب. 1 
الطريق الأول طريق عختصر جدا. 1 
الطريق الثاني: طريق متوسط: صن 
الطريق الثالث: طريق مطوّل: شل 
تصوير الاحتياط في باب الإيمان. ١‏ 
أولاً: الإيمان الإحمالي. ١4‏ 
ثانياً: الإيمان الشّرْطى. ١‏ 
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ثالثاً: الإبيان الظنى. ١.١‏ 


بحوث معرفية ث4 علم الكلام/ الجزء الأول 


المبحث الثاني: ١:4‏ 
التوحيد لحل 
المعنى الأول: التوحيد ش الذات ه٠١‏ 

الجهة الأولى: التوحيد الواحدي. ١6‏ 
المعنى الثاني: التوحيد 4 الصفات. ل 

النوع الاول: الصفات الثبوتية الكمالية: ١4‏ 

الصنف الأول: الصفات الثبوتية الكمالية الحقيقية (أو الذاتية). ١64‏ 

القول الأول اهوهما ثبب إل (الاشاعرة): 0 

المناقشة في قول الأشاعرة: 0 

القول الثاني: للمعتزلة. 3 

القول الثالث: عينية الصفات للذات. ناجل 

النوع الثاني: الصفات السلبية: ١‏ 

الصنف الاول: الصفات السلبية الذاتية: ١06‏ 

الصنف الثاني: الصفات السلبية الفعلية: ا/ا١‏ 

١ إشارات:‎ 

الإشارة الأولى: الدليل على لزوم اتصاف الذات بالصفات. ف 

الإشارة الثانية: المرجع للصفات. يفن 

الإشارة الثالثة: فذلكة: العقل البشري واكتناه الصفات الإطية: هاا 

الإشارة الرابعة: الفرق بين الاسم والصفة. ل 

الإشارة الخامسة: معنى التأدب بآداب الله تعالى. ل 

النوع الثالث: الصفات الخيرية. ١1‏ 

المبحث الثالث: ١4‏ 
تفاصيل الصفات الالهياة 10 


التفصيل الأول: تفصيل الصفات الثبوتية الذاتية: كيل 


الصفة الأولى : إنه تعالى عالم 
النقطة الأولى: الدليل على ثبوت هذه الصفة له تعالى. 
النقطة الثانية: إن علمه تعالى حضوري. 
النقطة الثالثة: بعض الإشكالات على العلم الإلهي. 
الإشكال الأول: نفى علمه تعالى بذاته. 
الإشكال الثاني: نش عليد ماك بمخلوقاته. 
الإشكال الثالث: تق علمة اتغاق بالحزئيات: 
الإشكال الرابع: إن العلم الذاي يستلزم الجير. 
الإشارة الأولى: المادة هي سبب محدودية العلم. 
الإشارة الثانية: دور البشرية في عملية التكامل. 
الإشارة الثالثة: الإيمان بعلم الله تعالى رادع عن المعصية. 
الإشارة الرابعة: صفات تلازم صفة العلم. 

الصفة الثانية: القدرة 
النقطة الأولى: التلازم بين القدرة والاختيار. 
الأول: القدرة مقابل الإكراه: 
الثاني: القدرة مقابل العجز: 
الثالث: القدرة مقابل الإيجاب: 
النقطة الثانية: الخلاف بين الحكماء والمتكلمين. 
تفريع: إشكالات أخرى وأجوبتها. 
النقطة الثالثة: خصائص القدرة الإهية: 
النقطة الرابعة: صفات تلازم القدرة: 

الصفة الثالثة : إنه تعالى حي 
النقطة الأولى: أدلة إثبات صفة الحياة. 
النقطة الثانية: ما هي الحياة؟ 
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بحوث معرفية ث4 علم الكلام/ الجزء الأول 


النقطة الثالثة: خصائص ا حياة في النصوص الدينية: 
الصفة الرابعة: 4 أنه تعالى مريد 

النقطة الأولى: إثبات صفة الإرادة له جل وعلا. 

النقطة الثانية: الآراء في الإرادة. 

الآراء في الإرادة. 

النقطة الرابعة: تقسييمات الإرادة. 

النقطة الخامسة: خصائص الإرادة الإطية. 

الخصيصة الثانية: عدم المانع من نفوذ إرادته. 


الخصيصة الثالثة: تج حكمته ورحمته جل وعلا في إرادته. 


الخصيصة الرابعة: إرادة اتتصار الخير. 
الخصيصة الخامسة: إرادته تعالى لم تُلغ إرادة الإنسان. 
التفصيل الثاني : تفصيل الصفات الثبوتية الفعلية. 
في أنه تعالى متكلم. 
توضيح رأبي الأشاعرة والمعتزلة: 
وهذا هو مختار الإمامية. 
موانع القول بقدم الكلام الإلهي. 
الصدق: 
التفصيل الثالث: تفصيل الصفات السلبية الذاتية 
مقدمة: 
الصفة الأولى: إنه تعالى ليس بمركب. 
الصفة الثانية: إنه تعالى ليس بجسم. 
الصفة الثالثة: إنه تعالى ليس بجوهر ولاعرض. 
الصفة الرابعة: أنه تعالى لا ضد له. 
الضتفة القامينة؟ الدااق لين خلا لاحو ادك 
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الصفة السادسة: إنه تعالى غير محتاج 
الصفة السابعة: في استحالة الألم واللذة عليه تعالى. 
الصفة الثامنة: أنه تعالى لا يُرى بالرؤية الحسية. 
النقطة الثانية: رأيا الملحسمة والأشاعرة. 
النقطة الثالثة: أدلة المجوزين للرؤية البصرية. 
الدليل الأول: طلب النبي موسى 22 الرؤية. 
الدليل الثاني: إخبار القرآن الكريم بأن المؤمنين ينظرون... 
النقطة الرابعة: رواية جامعة في نفي الرؤية. 
التفصيل الرابع: 4 بعض الصفات السلبية الفعلية. 
الصفة الأولى : الكيد والمكر والاستدراج والخداع والاستهزاء والسخرية 
الصفة الثانية : القهر (القهار) 
الصفة الثالثة: التجبر (الجبار) (ذو الجبروت). 
الصفة الرابعة: التكبر (المتكبر) 
الصفة الخامسة : الوراثة (الوارث) 
فم| هو معنى كونه تعالى وارثاً؟ 
الصفة السابعة: الإضلال. 
مقدمتان: 
المعنى الأول: الحداية التكوينية العامّة: 
الضلال التكوينى: 
المعنى الثاني: هداية العقل: 
الإضلال في العقل: 
المعنى الثالث: هداية الدعوة: 
ضلال الدعوة: 
المعنى الرابع: هداية التشريع: 
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الضلال التشريعي: 
المعنى الخامس: هداية اللطف. 
المعنى السادس: هداية الفلاح: 
التفصيل الخامس: الصفات الخبرية 
تمهيد: 
الآراء في الصفات الخيرية: 
أهم الصفات الخيرية: 
الصفة الأولى : اليد 
الصفة الثانية : الوجه 
الصفة الثالثة: العرش والكرسي والاستواء 
الصفة الرابعة: العين 
الصفة الخامسة : الجنْب 
الصفة السادسة: مجيء اللّه تعالى وإتيانه 


الصفة السابعة: التفاضل بالحجم (اللّه أكبر) 


بحوث معرفية 4 علم الكلام/ الجزء الأول 


تفرق 


